في أصول الدين 


تأليف جلال الدين عمر بن محمد بن عمر الخيازى الخجندى 
الحنفى المتوقى 1٩۱ дә‏ /۱۲۹۱هجرية 


تحقيق عادل ببك 


استانبول ۲۰۰۰ 


[ المقدمة ] 


[e] 


بسم الله الرحمن الرحيم وما توفيقي الاباللها 

الحمد لله الذي لایستفتح باحسن من اسمه كلام ولایستنجح باکرم من فضله 
مرام» حار في بحارجبروته* العقول» والافهام؛ وتاه في كمال ملکوته الظنون؛ 
والاوهام. لایتعلق بجناب جلاله صفة الحدوث والامکان؛ ولایتطرق إلى سرادق 
کماله سمة الحاجة؛ والنقصان. لایحویه کون ولامکان؛ ولایعتریه وقت» ولازمان؛ كان 
ولامکان» ولاحین؛ ولا آوان. " الرحمن علم القران giz‏ الانسان علمه IOLI‏ 
موالموصوف فى الأزل Lo‏ یتصف به OY‏ والمنعوت فى الأبد بما قد (Әб‏ و“ على ما 
هوالآن. فهوالمتوحد بکمال صمدیته عن معارضة الاضداد» والمنفرد بجلال احدیته 
عن منازعة الأنداد. والصلوة والسلام على رسولنا محمد سيد البشر» وقائد الخبر الذی 
بين بالبرهان القاظطع سبل الهداية؛ والرشاد. واوضح بالبيان الساطم طرق الغولیةه 
والفاد. АШ‏ الحمد على ما ايد اهل السنة» والجماعة بمزید العناية» والتوفیق؛ 
وبصرهم بدقاتق المعانی على طرق التحقیق. کحل ابصارهم بإثمد الیقین؛ ونور 


۱ ل: رب أنعمت فزد؛ ف ی: وبه نستعین. 

* فى هامش ل: الجبر الملك؛ أصل الجبر إصلاح الشین بضرب من القهرء وقد يقال فى 
الاصلاح المجرد نحو قول علي رضي الله се‏ جابر كل کسیر" وقد يقال فى AİN‏ 
المجرد نحو قوله صلى الله عليه وسلم: "لاجبر ولاتفویض" (لم أجده فى المراجع)» وسمي 
الله بالجبار من قولهم "جبرت الفقير“ لأنه هو الذى يجبر الناس بفائض نعمه ؛ АҸ̧ Јаз‏ 
يجبر الناسء اي يقهرهم على ما بریده. 

سورة الرحمن؛ Mos‏ -1- 


3 


3 لاومو 


1 


بصائرهم tol JU‏ المتین. هداهم بکرمه إلى مفاسد مقال القدرية* واراهم بفضله 
بطلان مذاهب الجبرية* حتی عرفوا أن كلا طرفي الأمور ذميم» وخیرالأمورآوساطها. 
فالقول بالجبر محال باطل» والقول بالقدر إقتحام هائل. ووقفوا على فساد التشبیه» 
والتعطیل* حتى أثيتوا صفات الكمال بلاتشبیه ونقوا عنه صفات النقصان بلا تعطيل؛ ] 
۲ ] على وفق ما ورد به التنزيل» dlə‏ عز من قائل: " ليس كمثله شيئ وهوالسميع 
ва‏ 

قال العبد الضعيف” عمر بن محمد بن عمر الحنفي أصلح الله شانه. وصانه عما 
شانه:* إني لما رأيت تواني طلبة العلوم» وفتور رغباتهم: وقصور هممهم عن الاشتغال 





۱ ف ی؛ ل: بالحجج. 

2 وصف gl,‏ غالبا على المعتزلة إلا أنه برجع إلى ما قبل الاعتزال؛ إذا اطلق على معنی 
إثبات القدر یفهم منه أهل الستة» والجبرية» ДЫ Bİ,‏ على معنی نفيه يفهم منه المعتزلة. 
انظر؛ الفرق بين الفری дәј‏ القاهر البغدادي» ۰ ٩۱۷۹۱۹۰۱۰۴۵۱۰۷‏ و الملل والنحل 
للشهرستانی» SETİN‏ و التعريفات للسيد الشریف الجرجانی» ١١٠٠ء‏ 

د الجبرية من الجبر وهو إسناد الفعل إلى الله تعالی؛ والجبرية إها متوسطة تثبت للعبد كسبا 
فى الفعل كالأشعرية» وإما خالصة шыу‏ له قدرة على الفعل أصلا کالجهمية. انظر: 
التعريفات للج رجانی» AV‏ وکشاف اصطلاحات الفتون للتهانوی» ۰۲۰۰/۱ 

* التشبیه وصف الله تعالی بصفات المخلوقین. انظر: الکشاف» ۰۸۰۵/۲ 

* التعطیل تفي ЈУ‏ أصلا. انظر: الکشاف» AYOYE‏ 

© سورة الشوری» ۰۱۱/۶۲ 

7 ف ى؛ ل - العبد الضعیف» + مولانا شيخ العرب؛ والعجم أوحد دهره» وعلامة عصره 
جلال الحق» والدين. 

s‏ ل- اصلح الله شأنه» وصانه عما شانه؛ + تغمده الله بغفرانه: وأسکته بحبوحة جناحه. 


v 
الله»* وتوفیقه ما اشتمل على‎ Он بالکتب المبسوطة في علم الکلام! اختصرت منها‎ 
المقصود منها من.غير تغیبر عبارتها فى الأكثر» وسمیته الهادي لا اختصارا مخلاء ولا‎ 
تطویلا مملا: تیسیرا للأمر على المتعلمین؛ وترغیبا لقلوب الطالبین رجاء أن آذکر في‎ 
صالح دعاء المؤمنين بحق محمد سيد البشرء وآله الطيبين الطاهرین.‎ 
الكلام في العلم وأسبابه‎ 


إختلفوا في حد العلم قال الامام УЙ‏ منصور الماتريدي رحمه шй‏ هو صفة 





' فى هامش ل: علم الكلام عبارة عن علم يبحث فيه عن ذات الله تعالى؛ وصفاته» وأحوال 
الممکنات فى المبدأء والمعاد على قانون الإسلام. والمراد بقانون الإسلام ما هو أصوله 
من كتاب الله تعالى؛ وسئن رسوله» والاجماع» والمعقول الذى لایخالفه فإنه أيضا من 
اصول الاسلام» وقولنا "على قانون الاسلام" كالعقل لأنه يخرج به علم الإلافي لأن 
البحث فيه.وإن كان عن ذات الله تعالی» وصفاته» وأحوال الممكنات فى المبدإء والمعاد 
لكن لاعلی قانون الفلسفة من أن الواحد لايصدر عنه إلا الواحد» والواحد لايكون Meli‏ 
وقابلا معاء والإمكان صفة وجودية » والعود ممتتع» والوحي» ونزول الملك محال لكون 
السموات لاتقبل الخرق» والالتيام. 

? فى + تعالى. 

1 محمد بن محمد ابو منصور الماتريدي من اثمة علماء الكلام إليه تنسب الماتريدية من أهل 
السنة نسبة إلى ماتريد فى سمرقند من مؤلفاته کتاب التوحيدء وتأويلات القرآن» وغيرهما 
مات بسمرقند سنة 4/58 4. انظر: سليمان الکفوی کنائب اعلام الأخيار من فقهاء 
مذهب التعمان المختار» مكتبة أسعد أفندى» رقم ۸ ۷ |أب؟ ومعجم البلدان لياقوت 
الحموی؛ القاهرة ۳۵۰/۷۶۱۹۰۹ + والجواهر المضية فى طبقات الحتفية لأبى الوفاء 
القرشى» лл, АЛ, ٩۳۱۰/۳‏ البهية فى تراجم الحتفية لمحمد عبدالحي اللكنوى» ۱۹۵ ؛وتاج 
التراجم فى طبقات الحتفية لقاسم ين قطلوبغاء soq‏ الأعلام للزركلي» ۲1۲/۷ 


A 


يتجلى بها لمن قامت هي به المذکور." وقال بعض أصحابنا: هو صفة ينتفى بها عن 
الحي الجهل» والشك: والظن. وقالت الأشعرية:” هو صفة يصير الذات به عالماء 
Lə b,‏ هذاالحد في الصفات “ДИБ‏ وقالت المعتزلة:* هو اعتقاد الشین على ما هو به 
مع سكون النفس إليه. وهذا باطل لاعتقاد» العامي حدث؟ العالم» ووجود الصانع؛ <Ë‏ 
اعتقاد الشيئ على ما هو به مع سكون النفس إليه» وإنه ليس بعلم عندهم. əy‏ العلم 
المطلق إما ضروريء أو إستدلالي؛ وهذا لايكون ضرورياء ولااستدلالیا* للعامي. 





' لم أجده فى مؤلفات الماتریدی» ولكن انظر: تبصرة الأدلة لأبى المغين السفی؛ ۰۱۱/۷ 

' انظر: أضحاب ابى الحسن الأشعري حفيد ابى موسى الأشعري» وتلميذ ابى على الجبائي. 

* الملل والنحل للشهرستانی» ۱۱۳-۹۶/۱- 

3 ف ی: فطردوا. 

* فى هامش ف ى: وقال ابن الحاجب: هو صفة يوجب تمییزا لايحتمل النقيض. 

5 المعتزلة أصحاب واصل بن عطاء تلمیذ أبى الحسن البصري. يسمون باصحاب العدل؛ 
والتوحيد كما یلقبون بالقدرية؛ والعدلية. افترقوا فيما بينهم إلى فرق كل فرقة تكفر سائرهاء 
يجمعهم القول بنفي الصفات القديمة لله تعالی؛ والقول بالمنزلة بين المنزلتين» والوعد 
والوعيد؛ والقول بالقدر» ووجوب رعاية الأصلح للعبد على الله تعالى» والامر بالمعروف 
gel,‏ عن المتکر على العبد. راجع : مقالات الإسلاميين لأبى الحسن الأشعري»۱۵۵- 
۷۸ ومقالات الإسلاميين» لأبى القاسم الكعبي» TEIN‏ والقرق بين الفرق МАШ‏ 
٠۲۲-۷‏ والملل والنحل للشهرستانى» 441-871١‏ و التعرشات للجرجانى: ENAA‏ و 
كشاف اصطلاحات الغنون للتهانوی» ۱۰۲۷۱-۱۰۲۵/۲. 

5 ق ی: باعتقاد. 

? فی: حدوث. 


* ف ی؛ ل: ولااستدلال. 


` 


وباطل' أيضا بتعليقه بالشيين؛ لأنه يستلزم أحد الأمرين الباطلين؛ وهو U]‏ کون المعدوم 
شيئا لكونه معلوماء أو لايكون معلوما لأنه لم يكن شيئا. [ ١١ب‏ ] ومنقوض بالعلم 
باستحالة الولد» والشريك للصانع تعالى وتقدس مع أن المعدوم المستحيل لايكون 
شيئا بالإجماع. وهم ЫЛ‏ جعلوا العلم إعتقادا لينفوا العلم عن اله تعالى لاستحالة 
وصفه تعالى بالاعتقاد.* 

وقالت الفلاسفة: هو حضور صورة مساوية للمعلوم في نفس العالم» وإتماة 
جعلوه حدا ليبنوا على ذلك أن العلم یتعدد بتعدد المعلوم؛ ویختلف باختلافه. وقلنا : 
التعدد والتغیر فى التسبة؛ والاضافة لافى ذات العالم» والعلم. 

وقیل: إنه لایحد ОУ‏ ماعداه لاینکشف إلا به» فیستحیل أن یکون غيره کاشفا له.* 


قال فى تبصرة الأدالة:؟ التحدید ما وضع لاثبات العلم بالمحدود؛ بل هو حاصل 
لمن لاعلم له بالحد» وإنما وضع لاثبات العلم بتلك الحقيقة التى بها یمتاز عن غیره » 
وبهذا یحصل الجمع» والمنم. op‏ كل أحد یعرف أن زيدا انسان» ولکن من لایعلم 
الحد لایعلم أنه لأي معنی يكون إنسانا. قعلى هذا يستقيم التحدید للعلم» ey‏ وان كانت 


۱ ف ی؛ ل: وبطل۔ 

* فى هامش ف ى: وقال ابن الحاجب: هو صفة توجب تمیزا لابحتمل النفیض. 
дмӧ‏ ابن жеч» a‏ 

د dz‏ ل: وهم Asl‏ 


فى هامش ل: وفيه نظرء إذ لایلزم من امتناع التحديد بالأمر الخارجي امتناع التحديد مطلقاء 
Ы‏ الحد أعم» إلا أن يكون „ЫЛ‏ بسيطاء وليس كذلك» Ы‏ هو نوع من مقول الكشف على 
رأي» ومن مقول المنطق على رأي» فيكون مركيا. 

تأليف أبى المعين ميمون بن محمد النسفي المتوفی سنة ۰۱۱۱6/۵۰۸ فيه ما جل من 
الدلائل فى المسائل الاعتقادية له تسخ مخطوطة فى المكاتب المختلفة؛ طيع يتحقيق کلود 
سلامة قى دمشق سنة ۰۱۹۹۰ ۰۱۹۹۳ ويتحقيق حسين آناي بأنقرة سنة ۰۱۹۹۳ 


1۰ 


معلوماء لکن بالحقيقة التى بها یمتاز عن غيره لیس بمعلوم.! 


[ فصل ] القول فى مدارك ələl‏ 

ثم العلم الحاصل للخلق نوعان: ضروري؛ وهو ما يحدثه al‏ تعالی في العالم من 
غير کسیه» واختیاره کالعلم بوجود نفسه؛ وتغیر أحواله» ويشترك في هذا النوع 
. الحیوانات کلها؛ واكتسابي» وهو ما یحدثه اللها فى العبد مع کسبه؛" واختياره. 

[ ۳ ] ثم الأسباب التی یحصل بها العلم ثلائة: الحواس السليمة؛ والخبر 
الصادق» ونظرالعقل. لأن العلم الحاصل بالسبب إن كان من غيره قهوالخبر» وان كان 
من نفسه؛ فان كان من أسباب ظاهرة فهو الحواس» وان كان من باطنة فهوالعقل.؟ 
آونقول: الحعلوم بالسبب إن كان محسوسا يدرك بالحس؛ ölə‏ كان معقولا يدرك 
بالعقل» д},‏ لم يكن محسوساء ولامعقولا فلا طریق لدركه إلاالخير. 

أما الحواس قهي خمس: السمع: والبصرء والشم» والذوق؛ واللمس؛ وبكل 
حاسة يعلم ما وضعت هي له. والخبرالصادق وهو نوعان: الخبر المتواتر الثابت على 
آلستة قوم لايتصور تواطؤهم على الكذب؛ وخبر الرسؤل المؤيد بالمعجزة. فالعلم 
الحاصل بالحواس» والخبر المتواتر ضروري» وبخبر الرسول قطعيء لكن بواسطة 


انظر : تيصرة الأدلة لأبى المعين النسفی» ۰۱۰/۱ 
ف؛ ف ى - القول فى مدارك العلوم. 
ف ى؛ ل + تعالی۔ 


فى هامش ل: وهو مياشرة سبیه. 
5 فى هامش ل: فيه نظرء لجواز أن يكون ذلك المعنى جزئیا؛ dm‏ يكون ذلك السیب وهما 
لاعقلا. 


“ 


الإستدلال. وأما نظرالعقل فما ثبت منه بالبديهة فهو ضروري كالعلم بأن كل الشيء 
gəl‏ من جزئه. وما ثبت بالاستدلال فهو اكتسابي. 

وأنكرت السوفسطائية' حقائق الأشياء» والعلم بها؛ وأنكرت” saz‏ والبراهمة* 
کون الخبر من أسباب العلم؛ والملحدة* والرافضة» والمشبهة! کون العقل من أسباب 


' السوفسطائية فرقة أتكرت الحسيات» والبديهيات» وغيرها؛ ينشعبون ثلاث فرق: اللاأدرية؛ 
والعنادية» والعندية. انظر: کشاف اصطلاحات الفنون للتهائوي؛ 111-116/۲. 

2 فی - آنکرت. 

? السمنية فرقة من الدهرية» ينسوبون إلى سمنی рй‏ مذهبهم على دقع الشیطان. كان أكثر 
آهل ما وراء ей‏ على هذا المذهب فى القدیم» وقبل الاسلام. قالوا بقدم العالم» وبابطال 
النظرء والاستدلال. یقولون بالتناسخ» وأكثرهم ینکرون المعاد» والبعث بعد الموت؛ 
ویمبدون الأصنام؛ ذکر آنهم أسخى أهل الأرض» والأديان. انظر: الفرق بين الفرق لعبد 
القاهر البغدادي» y VAY‏ کشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي؛ ۰۷۰۲/۲ 

+ البراهمة الذین ə‏ إلى رجل من الهند يقال له براهم. ينقون التبوةء ویدعون استحالته؛ 
تفرقوا أصنافا کاصحاب البددة» والفکرة والتاسخ. یزعمون gəl‏ أولاد ابراهيم عليه 
السلام. انظر: الملل والنحل للشهرستاني؛ ۱۰۰-۹۵/۳؛ و کشاف اصطلاحات де‏ 
للتهانوي» ۰۱8۹/۱ 

* الملحدة فرقة من الکفار یسمون بالاهرية. راجع لفظ الدهرية ЛАЛ‏ انظر: کشاف 

اصطلاحات الفنون للتهانوي» ۰۳۸۰/۱ ۰۱۲۹۳/۳ 

الرافضة فرقة من فرق الشيعة سموا بها لرفضهم إمامة أبى بکر» وعمر؛ ویقال: نما سموا 

بذلك لقول زيد بن علي للذين تقرقوا عنه آرفضتمونی". وهم مجمعون على أن النبي صلی 

الله عليه وسلم نص على استخلاف علي بن أبى طالب باسمه؛ وآن أكثر الصحابة ضلوا 
بترکهم الاقتداء به بعد وفاة التبي صلى الله عليه وسلمء وأن الإمامة لاتكون إلا tyas‏ 
وتوقيف» وآن الإمام لايكون إلا əsi‏ الناس. وهم سوى الكاملية gəl‏ وعشرون فرقة 
يدعون بالإمامية لقولهم بالتص على إمامة علي رضي الله عنه. انظر: مقالات الإسلاميين 


۱۲ 

العلم؛ وکل ذلك باطل.* ÖY‏ قى ©„ کل متها |ثباته؛ فان من نفی حقيقة «МЫЙМ!‏ 
والعلم بها فقد حقق نفي الحقيقة» وتقى العلم بها. وكذلك من نفی الخبرء لأن ذلك 
< خيرء فکان نافيا للخبر بالخبر. وكذلك [ ۱۳ب ] فى نقي النظر إثباته» ОУ‏ نافیه 
ينفيه به؛ GË‏ لوادعی معرفة صحة نفیه фе‏ آخر طولب في lb‏ فیظهر تعته 

والشيء متی كان في تفیه إثباته كان ثابتا لامحالة.* 1 
ولایقال ob‏ قضایا العقل متناقضة لاختلاف العقلاء في ذلك فلایصلح سببا 
للعلم؛ لأنا لانسلم ذلك» بل الوقوع في الباطل لقصور في نظره» أو لتقصيره في شرائط 





لأبى الحسن الأشعري» о-у‏ 

١‏ المشبهة الذين شبهوا الله تعالی بالمخلوقات؛ غلوا فى صفا ته عز وجل؛ وأجروا ما ورد من 
المتشابهات فى التصوص على ظواهرها» bəbə‏ فى الاخبار آکاذیب وضعوهاء ونسبوها 
إلى Л‏ صلی الله عليه وسلم» وأكثرها مقتبسة من البهود. منهم من مال إلى الحلولية. 
انظر: الفرق بين الفرق للبغدادي» ۱۸۱-۸ و الملل والنحل للشهرستاني؛ ۱۰۳/۱- 
۸ والتعريقات للجرجانی؛ ۱۹۲؛ و کشاف اصطلاحات дуй‏ للتهانوي؛ -۸٠٠/۲‏ 
ләл‏ 

2 فى هامش ل: OY‏ أعلى أسباب العلم الحؤاسء وهي لایصلح سببا له» ОУ‏ قضاياه 
متناقضة؛ ƏB‏ الممرور азы‏ العسل مراء وغيره يجده حلوا. وهذه الشبهة يدل على أنهم 
يعلمون الحقائق» ویشتونها» فإنهم لولم یعرفوا الحواس أنها ماهي» у‏ قضاياه متناقضة» 
öl,‏ مايتناقض قضاياه لایصلح دليلا لما اشتغلوا بإيراد هذه الشبهة؛ فعلم أن ما استدلوا به 
دليل بطلان مذهبهم. 

3 فى هامش ad‏ هو ما استدل به الملحدة والراقضة؛ والمشبهة» فتقول لهم: بم علمتم أن 
قضايا العقل متناقضة؟ إن قلتم "بالعقل" فقد ناقضتم حيث قلتم 'علمنا بالعقل' أن لايعلم 
بالعقل ta‏ وان قلتم 'بالخبر' فيم علمتم أنه صدق» أو كذب؟ وان قلتم 'بالحس' فقد 
عاندتم؛ АҸ̧‏ ليس مما يعرف بالشم؛ أو بالذوق» أو غيره من الحوا س - 

* اولتقصيره؛ وفى هامش ل ى: فإنما وقع فى الباطل. 


w 

النظر كالمجوسي ДӘ‏ في أقسام العالم» فوجدها مشتملة على المحاسن؛ والقبائح» 
واعتقد حدوث العالم' الكل لاشتماله على دلالة الحدوث» وهو صحيح؛ ثم اعتقد أنه 
لابد للمحدث من محدث؛ وهو صحیح؛ ثم اعتقد أن صانع العالم حکیم؛ وهو 
صحیح؛ ثم اعتقد أن إيجاد القبائح قبيح؛ فلابد له من محدث qəl‏ وهو с‏ لما تبين؛ 
' فإنما وقع فى الباطل لتقصيره فى النظر في هذه المقدمة.* 

ولأن اختلاف العاقلين فى الحكم: لايوجب اختلاف" العقلين» كما أن الاختلاف 
بين الطويلين في حکم* لايوجب اختلاف؟ الطويلين. فإن سلم الخصم أن هذا نظير له 
تبطل شبهته» وان فرق بینهما أن العقل له مدخل قى معرفة الحكم دون الطول تبطل 
Taas‏ 





у‏ ف ی - العالم. 

* قی هامش eb iJ‏ يزعمون أن الصائع هو الظلمة» والنور؛ ويسمون النور یزدان» وهو 
خالق الخيرات؛ والظلمة أهرمن e‏ وهو خالق الشرور؛ والقبائح؛ ویدعون أن النور أقدم» 
فحدثت са‏ الظلمة. 

* ف ی: الحلم. 

+ فاى: الاختلاف بين. 

3 ف ی: الحکم: 

۴ ف ی: الاختلاف بين. 

7 فى هامش ف ى؛ ل: ƏY‏ مذهبه إن العقل لیس له مدخل فى معرفة الحکم. 


“ 
فصل؛ [ فى آن الالهام ليس سبیا لمعرفة الأديان ] 

ثم إذا ثبت انحصار آسباب العلم فى الثلثة يلزم أن الالهام لایکزن سببا لمعرفة 
صحة ləli‏ والمذاهب؛ oy,‏ کل واحدة یدعی أنه الهم صحة قول نفسه» وفساد [ 
۶ ] مذهب خصمه؛ فيؤدى إلى dəli‏ بصحة الأديان المتناقضة؛ ويقال نی لهمت 
أن الإلهام لايكون دليل صحة الأديان» فان صح الهامی هذا ثبت أن (ШУ!‏ ليس 
(езе‏ وإن لم يصح فكذلك. لأنه إذا لم يكن بعض الإلهام صحيحا لم يمكن القول 
بصحة كل الالهام على الاطلاق ما لم يقم الدليل على صحته» فصار المرجع هوالدليل 
لا الإلهام. 

وبمثل هذا استدل بعض أصحابنا على المعتزلة فى قولهم کل مجتهد مصيب' 
انی اجتهدت» فأدى اجتهادی إلى أن المجتهد یخطیم» ويصيب؛ فان صح اجتهادی 
هذا ثبت أن المجتهد يخطئ؛ ويصيب؛ وان لم يصح فكذلك'. 

وكذا التقليد مما لايعرف به صحة الأديان. لأنه إن قلد كل متدين فذلك مستحيل 
للتناقض في الأديان» وان قلد واحدا متهم ستل عن اختیاره ذلك» وترجيحه له. إن لم 
يقم الدليل بطل اختياره» وان قام الدليل على رجحانه فالمرجح هو الدليل دون التقليد. 
ويقال له "هلا أبطلت التقليد تقليدا لمن أبطله؟' فبا ي شئ أجاب بطل التقليد. 





۰ ف‌ی- فصل. 


? ی؛ id‏ أحد. 


] الباب الأول ] 
[ مسائل الإلهيات ] 


الكلام فى حدوث العالم ووجود الصانع القدیم 

الدليل على حدوث الأفلاك وجوه: منها آنها لوكانت قديمة كما J‏ الدهرية' Хар‏ 
أنة كانت ساكنة؛ آومتحركة كما هى الآن؛ ولئن منع الإنحصار فى الحركة؛ والسكون 
نقول ШШШ‏ متحيز على معنى يصح [ 4١ب‏ ] أن يشار إليه <U‏ هناء أو "йл‏ 
والمتحيز إن بقي على ما كان فهو ساكن» وان لم يبق فهو متحرك» ولاواسطة بين 
clali‏ وعلمه - ثم لاجائز أن يكون متحرکا» ОУ‏ الحركة هي الإنتقال من у>‏ إلى 
حيز فلابد səl,‏ يكون حصولها في الحيزالثانى مسبوقا لحصولها فى الحبزالأول. 
فالمسبوقية إذن لازمة للحركة؛ والأزلية تنافي المسبوقية» قاستحال الجمع بينهما. وإن 
, كانت ساكنة فلابد Йу‏ ينعدم السكون بوجود الحرکة» وذلك يدل على حدوثه؛ 
إذالقديم لاينعدم. فإذن لم يخل الفلك عن الحرکة» والسکون الحادثين؛ وما لايخلو 
عن الحادث حادث. 

فإن قيل: جازأن یکون السكون أمرا Дәдә‏ كما قاله الدهرية: إن السكون عبارة 
عن عدم الحركة؛ وتبدل العدم الأزلي بالوجود لايدل على عدم أزلية العدم. , 





0 الدهرية ويسمون بالملحدة؛ والملاحدة ШАЙ‏ فرقة من الكفار ذهبوا إلى قدم الدهر» واستناد 
الحوادث إليه» أنكروا الخاق» واليعثء وقالوا بترك العبادات رأسا ШУ‏ لاتفيد فى نظرهم, 
لعلهم هم الذين قال الله تعالى فيهم: "وقالوا ما هي إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما 
يهلكنا إلا الدهر وما لهم بذلك من علم إن هم إلا بظنون" ( سورة الجائية» 14/48 ). انظر: 
الملل والنحل للشهرستاني» ۳ + و کشاف اصطلاحات القنون للتهانوي» ۰۳۸۰/۱ 

? ف ی = فاما. 

> ی: فإن. 

ف ی: متحركة. 

5 ی: آن. 


14 


قلنا: لامفارقة بين الحركة: والسكون بحسب الماهية. وإنما المفارقة بينهما في 
وصق عرضي؛ وهو أن الكون الآول فى الحركة فى حيز آخر» وفى السكون فی نفس 
ذلك الحيز؛ وإذا اشتركا فى الماهية يلزم من كون أحدهما وجوديا كون الاخر وجوديا 
بالضرورة. 

ومنها: أن أجرام القلك لوكانت أزلية لامتنعت حركتهاء وحيث لم تمتنع دل أنها 
لم تكن أزلية. وإنما قلناه» وذلك لأنها لوكانت أزلية لكانت حاصلة فى حيز ALAY‏ 
وکان حصولها قى ذلك الحيز أزلياء والازلي لايزول؛ فامتنع الحركة عليها بالضرورة. 

ومنها: أن الشمس تدور بالفلك فى كل سنة مرة [ 1۱۵ ] والقمر فى كل شهر 
مرة؛ فلابد وأن يكون دورالشمس ЈИ‏ من دورالقمر. فلوكانت دورات' الفلك لابدابة 
لها يلزم وجود عددين غير متناهيين أحدهما ЈИ‏ من الآخرء وهذا محال. ولايلزم öl‏ 
معلومات اله تعالى أكثر من مقدوراته؛ OB‏ ذاته تعالى معلومة» وليست يمقدورة له» مع 
أنه لانهاية لهما. ОУ‏ المدعى أن عددين موجودين غير متناهيين لايجوز أن يكون 
ШЙ әда‏ من الاخر. ثم معلوماته» ومقدوراته ما كان منهما موجودا فله ӧд‏ وما 
لم يوجد منهما بعد فلايوصف” بالقلة» والكثرة؛ فلايصح أن يقال فيه "المعلوم فيه أكثر 
من المقدور؟. ولأن المراد من قولنا "المقدورات ЈИ‏ من المعلومات" أن تعلق العلم 
بالواجب» والممتنم» والجائزء وذلك ثلاثة؛ ولاتعلق للقدرة" إلا بالجائزء والثلائة أكثر 
من واحد.* فأما المقدورات فیما يصح أن يكون مقدوراء وكذا المعلومات فيما يصح 
أن يكون معلوما لانهاية لهما؛ فلايوصفان بالقلة» والكثرة. 


٠‏ فاى: فلوکان دوران. 
? فى ل: لايوصف. 
> ف ی: بالقدرة. 


* ل: الواحد. 


الما 


والدليل على أن العالم؛ وهو اسم ЫЛ‏ سوى الله تعالى؛ محدث بجميع أجزائه أنه 
ينقسم إلى الأعيان» والأعراض. إذ المعني بالعين ما يتصور وجوده بدون المحلء 
وبالعرض ما لايتصور وجوده يدون المحل. 

ثم الأعيان ینقسم* إلى مركب» وهو mli‏ وحده الصحيح المؤتلفان 
فصاعدا؟؟ وإلى غير مركبء وهوالجوهرالفردء وحده 'القائم بالذات uM‏ 
للمتضادات . وهو لایقبل التجزئة عندنا. إذ لوکان قابلا للتجزی إلى مالایتناهی یلزم أن 
یکون نصف ] ۱۰ب ] الشی؟ یساوی كله فى القدر. ӘУ‏ أجزاء الكل» والتصف مما 
لایتناهی» وما لایتناهی لایکون أكثر مما لایتناهی» ولاأقل ә‏ فیلزم المساوات بين 
الکل» والتصف بالضرورت dib‏ محال. 

ОВ‏ قیل: مساواة التصف الكل فى قبول التجزی إلى مالایتناهی لایوجب 
المساواة بینهما فى القدرکما أن المساواة بين الواحد»* والعشرة فى قبول التضعیف إلى 





44-89 

? ل: تتقسم. 

* فى هامش ل: الجسم ما مركب من أجزاء дӧзә‏ الصور كبدن الحیوان؛ أومشابهة الصور 
كالسرير؛ أو بسيظ يساوى جزءه كله فى الاسم» والحد (АЈБ‏ والهواء. فقال متكلمون a)‏ 
مؤلف من أجزاء متناهية كل واحد منها لايقبل الانقسام لا قطعا لصغرهاء ولا کسرا 
لصلابتهاء ولا وهما للعجز عن تميز طرف متها عن طرف ‹ ولا فرضا لاستلزامه لاف 
المفروض. وقال النظام: البسيط مؤلف من أجزاء موجودة بالفعل غير متناهية فى العدد. 
والشهرستانی: الاتقسامات الممكنة فى الأجسام اليسيطة غير حاصلة بالفعل؛ وهي متناهية. 
وقال الحكماء: الانقسامات الممكنة غير حاضلة بالفعل مع أنها غير متناهية: أي لاينتهى 


إلى حد إلا وأن يكون بعد ذلك قابلا للانقسام. 
lağ t‏ 


5 ف ی: الواحدة: 


= 
مالايتناهى لایوجب المساواة بين الواحدء' والعشرة فى القدر. 

قلنا: المساواة بين الواحدءة والعشرة فى قابلية التضعيف باعتبار ماوراءهما؛ 
والمساواة بين النصف» والكل فى قبول التجزية باعتبار اشتمال الکل» والنصف على 
أجراء غير متناهية؛ فكان التساوى بينهما باعتبار ذاتيهماء فیلزم المساواة بين ذاتيهما 
بالضرورة. ولأن الاجتماع فى أجزاء الجسم بخلق الله تعالی؛ فهل يقدر على خلق 
الافتراقة فيها؟ إن قلت Сула?‏ ثبت المدعى. ولئن منم сәј‏ المدعى على هذا 
“әли‏ فنقول: الافتراق معنى يضاد الاجتماع» فلو تحقق الافتراق على هذا التفسير 
ثبت الجزء الذى لايتجزى. لأن تجزئة مالا اجتماع فيه محال. وان قلت “RAN”‏ 
وصفتهة بالعجز. 

فإن قيل: إنما لزم العجز ان لوكان الافتراق ممكناء قلنا: الاقتراق إن كان ممكنا 
اندفع المتع» وتمت النكتة؛ وان لم يكن ممكنا ثبت المدعى جزما. 

ثم الأعيان جسما کان» أو جوهرا لايخلو عن الأعراض الحادثة. [ ١١‏ ] وما 
لايخلو عن الأعراض الحادثة فهو حادث ضرورة. هذه النكتة تتم بأربع مقدمات: 
وجود الأعراض» وحدوثهاء وعدم خلوالجوهر عنهاء والرابع أن مالایخلو عن الحادث 
حادث. أما دليل وجود الأعراض أن الجوهر قد يكون ساكناء ثم يتحرك؛ وكذا على 
القلب. فلو لم يكن الحركة» والسكون معنیین وراء ذات الجوهر لكان فى الأحوال 





۱ ف ى: الواحدة.: 

2 ی: الواحدة. 

د فى هامش ل: وهو عبارة عن حصول المتحیزین فى حيزين یمکن أن یتوسطهما ثالث. 
والاجتماع عبارة عن حصول المتحيزين فى جسمين لايمكن أن يتوسطهما ثالث. 

* فى مامش ل: اي بتقدیر قدرته على خلق الافتراق. 


5 فى؛ ل: فقد وصفته. 


т 
كلها ساكنا متحركا لوجود ذاته الموجب لهما. وكذا نری الجسم آسوده ثم صار أبيض»‎ 
فلو كان أسود لذاته وجب أن يبقى أسود مهما بقي الذات. فبقاء الذات؛ وعدم بقاء‎ 
السواد» وكذا حدوث البیاض» وعدم حدوث الذات الآن ذليل تغايرهما؛ فعلم أن‎ 
الجسم كان آسود لمعنى ينعدم ذلك المعنى عند حدوث البیاض؛ ثم صار أبيض لمعنى‎ 
يحدث الآن.‎ 

е‏ الأعراض حادثة عرف حدوث بعضها بالحس» وحدوث بعضها بدلالة 
انعدامها بوجود مایضادها؛ إذالقديم لاينعدم. فان" كل حجم لايخلوعن کون* Ül də‏ 
as =‏ أوسكون» أوكون ليس بحرکة. وسكونء وهو الكون الأول حال حدوثه. وکل 
واحد منها محدث. أماالجركة؛ والكون الأول فظاهر؛ لأنه لابقاء لهما حتى يشتبه على 
العاقل أنهما قديمان. Ы‏ السکون فجوازالعدم sale‏ وتحققه دليل حدوئه؛ إذ القديم 
لاينعدم. 

فان قيل: السكون لم ينعدم» بل انتقل إلى محل آخر؛ والحركة لم يحدث فيه» بل 
انتقلت إلى هذا المحل» أوظهرت ] ١١ب‏ ] الحركة فى هذا المحل بعد أن كمنت فيه؛ 
وكمن السکون فيه بعد أن كان ظاهرا. 

قلنا: انتقال الحركة» والسكون من محل إلى محل آخر* وكذا كمونهماء 
وظهورهما فى محل واجد محال لاستلزامه قيام العرض بالعرض. على أن المدعى 
وجود ما سوى ƏLA‏ من الأعراض bdl‏ وعدم خلوالأعيان عتها. وبهذا 


ف‌ی: ولان. 
2 فى هامش ل: الکون حصول الجوهر فى الحیز. 
Bagas‏ 


فی - آخر. 


YT 


الاعتراض اعترف الخصم بهء' لأن الظهور» والکمون» وانتقال الحركة؛ والسكون من 
محل إلى محل لايكون راجعا إلى ذات الجوهر* بل إلى معنى səbə‏ وإلا لزم أن 
يكون الجوهر فى الاحوال كلها كامنا ظاهرا متقلا لوجود ذاته الموجب لوجود هذه 
الصفات» lisy‏ محال. 

ثم كما لايتصور وجود جوهر يخلو عن الكون الأول؛ وعن الحركة؛ والسكون 
لايتصور وجود جوهرين يخلوان عن الاجتماع» والافتراق. لما أن الحركة كونان فى 
مكانين» والسكون كونان فی مكان واحد. LÜ‏ إذا: كان فى الزمان الثانى فى المكان* 
ДЛ‏ وهو الحركة؛ أو فى المكان الأول؛ وهو السكون. وكذا الاجتماع کون الجوهرين 
فى حيزين بحيث لايمكن تخلل الثالث بينهماء والافتراق کون الجوهرين فى حيزين 
بحيث يمكن تخلل الثالث بينهماء ولاواسطة بين السلب والإيجاب . 

ولأن جوهرا ما لوكان خاليا عن العرض قخلوه إما ان كان [ ۱۷ ] لذات" الجوهر 
كخلو الحركة عن اللون؛ واللون» عن الحركة؛ أو لمعنى يقوم به ينافى العرض كخلو 
الأسود عن البياض لقيام السواد به. ثم لايجوز أن يكون خلو الجوعر لذاته؛ أو لمعنی 
یبقی» وإلا يستحيل قبوله عرض” الآن مع بقاء ما يوجب امتناعه. وان كان خلره لمعنى 
ينعدم؛ ثم يقبل العرض ثبت المدعى؛ لأنه حينئذ لايخلو الجوهر عن العرض الحادث» 





! فى هامش ل: اي بسبب ماقال من الانتقال» والظهورء والکمون اعترف بثبوت المدعى. 
2 فى هامش ل: اي الانتقال بالحركة» والكمون» والظهور بالحركة؛ والسكون. 

с‏ ف ى؛ل:ان. 

+ ف ی: والمكان. 

asd‏ ذات. 

6 ی: عن السكون» والسکون. 

7 ف ی: العرض. 


YY 
ثيت قدمه امتنع عدمه» وإذا ثبت استحالة خلو‎ "le وعن ذلك المعنی الحادث ايضا . إذ‎ 


الجواهرعن الأعراض الحادثة استحال سيق الجواهرعلیها؛ لما أن فى السبق الخلو. وما 
لايسبق الحادث فهوحادث ضرورة. 


قصل [ فى أن العالم ليس يقديم ] 

ثم العالم إذا كان حادثا كان مسبوق العدم» وما سبقه العدم لم يكن وجوده لذاته» 
ويستوى فى العقل إمكان وجوده: وعدمه؛ فلابد له من مخصص يرجح آحد الجائزين 
على الآخر؛ جرى العلم بذلك مجرى البديهة. OP‏ من رأى بناء رفيعاء وقصرا مشيدا 
اضطر فى الغلم بأن له بانیا راقعا. 

Jš‏ لأعرابي رضي الله عنه:* بم عرفت Эй‏ فقال: البعرة تدل على البعيرء وآثار 
القدم تدل* على المسيرء فهذا الأيوان العلوي» والمركز السفلي أما يدلان على الصانع 
الخبير؟ والذى يوضح هذا أن كل عين من أعيان من العالم [ /ااب ] اجتمعت فيه 
الطبائع المضادة” التى من شأنها التباين؛ ومن طبعها التنافرلوتركت وطباعها لتباينت» 
وتتافرت* وكذا اجتمعت المختلقات فى الجواهرء7 واختلقت المتجانسات بالمحل* 


duy فاى:‎ ! 

7 ف ى؛ ل - رضي الله عنه. 

јла $ 

t‏ فاى: يدل. 

* ف ی: المتضادات. 

* فى هامش ل: کجوهر السكر مثلاء فإنه اجتمعت الحرارة» واللذة» واللون» зә‏ ذلك؛ وکل 
واحد منهما مخالف للآخر. 

? فاى: الجوهر. 

* فى مامش ل: اي التمائل یختلف من حيث المحل؛ ویتباین فى وقت الادراك؛ والنضج. 


Y£ 
قدل وجودها على خلاف ما يقتضي شأنها على أن لها صانعا قادرا عالما.‎ 
القعل من المعدوم محال. تحققه أن‎ OY ولايتوهم أنه أحدث نفسه فى حالة العدم؟‎ 
الآدمي ليس بعرض» بل هو جوهر؛ ولیس بجماد» بل هو نامه ولیس بنبات؛ بل هو‎ 
صفة ذميمة له‎ да حيوان؛ ولیس بعجماء؛ بل هو نا طق. ثم هو مع كمال حاله يعجز عن‎ 
من الذمامة؛ وقصرالقامة» وسواد بشرته إلى ما یضادها. فلأن لايتصور إيجاد أصل العالم‎ 
مما هو معدوم أولى.‎ 


فصل [ فى أن مخصص العالم واجب الوجود ] 
ثم المخصص LY‏ وآن يكون واجب الوجود لذاته» فثبت قدمه؛ لأنه استحال عدمه؛ 
ولأنه لولم يكن قدیما لكان حادثاء لأنه لاواسطة بينهماء إذ القدیم ما لا ابتداء لوجوده» 
والحادث ما لوجوده ابتداء. وإذا كان حادئا да‏ إلى محدث آخر؛ فإما أن ينتهي إلى 
صانع قديم؛ وهو المطلوب؛ وإما أن يدورء أو يتسلسلء وهما باطلان. 
Lİ‏ بطلان الدور فلأن الشیئین إذا كان كل واحد منهما علة لوجود الآخر مؤثرا فيه 
لزم أن يكون كل واحد منهما مؤثرا فى وجود نفسه؛ إذالمؤثر فيما هو مؤثر فى وجوده 
مؤثر فى وجوده؛ ويلزم من ذلك أن يكون [ ÑA‏ ] الشيئ Ше‏ نفسه » أو علة “Че‏ 
ومعلول معلوله؛ ويكون مؤثراء ومتأثرا معا؛ JS y‏ ذلك محال: 
ШЇ,‏ بطلان التسلسل' ӦӰЗ‏ مجموعة تلك الأمور التى لانهاية لها ممکن؛ إذ تعلق 
وجود كل متها بغيره؛ فالمجموع ممکن» وکل ممكن له مؤثر؛ فالمجموع له مؤثر, 





۰ فى هامش ل: التسلسل عبارة عن امور يكون الجزء الأول متها مستفادا من الثانى» ووجود 
الثانى من الثالث؛ ووجود الثالث من الرابع» وهكذا إلى غير النهاية. وموباطل لأنه لو ثبت 
فالمجموع من تلك الأمور لانهاية لها من حيث هو مجموع ممكن. 

2 ی؛ل + آحاد. 


те 


والمؤثر' إما نفس ذلك المجموع» أو آمر داخل аз‏ أوخارج عنه. ألأول باطل ضرورة 
امتناع کون الشیی علة نفسه. والثانی باطل أيضاء OY‏ كل واحد من آحاد ذلك المجموع 
لايكون علة لنفسه للإستحالة» ولاعلة علتهة لبطلان الدورء فلايكون Ме‏ للمجموع.ة3 
إذالمؤثر فى مجموع لابد أن يكون مؤثرا فى جميع أفراده. وإذابطل القسمان ثبت أنه 
LY‏ لذلك المجموع من مؤثر خارج عنه. والخارج عن جميع الممكنات لايكون ممكناء 
بل واجبا قدیما. 

ولأن ما تسلسل وجوده تعذر ثبوته: АУ‏ افتقر وجود هذا الحادث إلى انقضاء ما 
لانپاية له» ووجود حوادث لا آول لها. وذلك محال لوجهین: آحدهما أن تعاقب 
الحوادث بعضها بالبعض يقتضي کون کل واحد منهما مسبوقا بغیره» والازلية تنافی 
المسبوقية» فاستحال الجمع بينهما. والثانی أن حقيقة الحادث ما لوجوده ЈА‏ والشین 
بكثرة أمثاله لایخرج عن حقيقة. ولایلزم أن حکم المجموعات یخالف حکم المفردات. 
OB‏ ما ليس بجسم إذا انضم إلى ما ليس بجسم؟ صار جسما؛ وکذا ما ليس [ ۱۸ب ] 
بطویل إذا انضم إلى ما لیس بطویل صار طویلا. ӘУ‏ الجوهر الفرد لایکون جوهرا لأنه 
لیس بجسمء اولیس بطویل. والا یلزم أن يكون العرض جوهرا لهذه العلة؛ بل لأنه قائم 
بنفسه İN‏ بصوورة إلى المحل» وتلك الحقيقة باقية بعدالانضمام. 

әр‏ قیل: b)‏ جاز وجود حوادث لاآخر لها کأنفاس آهل الجنة لم لایجوز وجودة 
حوادث لا أول لها؟ 


۲ ف ى: فالمؤثر. 

2 فى هامش ل: ومن جملة تلك الاحاد هو وعلته» فیکون الشین علة لنفسهء ولعلته؛ وإنه 
محال. 

ف ی: | المجموع. 

iddi 

فى - وجود. 


Ti 

قلنا: OY‏ بين الحدوث؛ وعدم الأولية منافاقه ولامتافاة بینه» وبين عدم الآخرية. 
ولأنا إذا شاهدنا حادثاء ثم قلنا: لاوجود لهذا الحادث إلا وقبله حادث» ثم لاوجود 
لذلك إلا وقبله آخر إلى ما لا يتناهى» فهذا يوجب امتناع هذا الحادث المشاهد. ويمثله 
لو قيل: لاحادث إلا وبعده حادث لم يمتنع ثبوت هذا الحادث؛ بل يقتضي وجوده وجود 
آخر بعده؛ وكذا فى الثانی؛ والثالث إلى مالايتناهى. نظيره تضاعف الحساب إذا لم يكن 
له ابتداء یبد" به لايجوز وجود شيع منه البتة. وإذا حصلت البداية يجوز أن يبقى دائما. 

یوضحه: أن من قال لغيره "لاتأکل لقمة إلا وقبلها لقمة' لايتمكن من الدخول فى 
الأكل. فان كل لقمة يريد أكلها كان من شرط أكلها أن يأكل قبلها أخرى» فببقى أبدا غير 
آكل. ويمثله لوقال ”لاتأكل لقمة إلا وبعدها لقمة“ يبقى أبد الدهر آكلا . 

ولايقال: خالق هذا العالم ]1\4[ المحسوس لوكان شيا محدثاء وخالق ذلك 
المحدث قديما يكون صانم العالم محدثاه ولايلزم التسلسل. لأنا نقيم الدلالة على أن 
لاخالق سواه؛ ولامبدع غيره فى مسئلة خلق الأفعال. فيزول هذا الإشكال. 

فان قيل: لوكان صانع العالم قديماء والعالم حادثا يلزم حدوث الصانع؛ أو قدم 
الزمان؛2 ÖY‏ تقدمه على العالم إن كان بمدة متتاهية يلزم حدوث الصائع- لأن المتقدم 
على الحادث بمقدار хә‏ حادث بالضرورة؛ وإن كان تقدمه بمدة غير متناهية یلزم قدم 





۱ ف ی: ابتدا. 

۶ فى هامش ل: الزمان عبارة عند المتکلمین عن مقارئة متجدد موهوم بتجدد معلوم إزالة 
للابهام. كما یقال: آنيك طلوع الشمس؛ فان طلوع الشمس معلوم؛ ومجيثه موهوم. فإذا 
رن ذلك الموهوم بذلك المعلوم زال الابهام. وكذلك لوقرن بحادث آخر معلوم کقدوم 
زید» لکن لما كان طلوع الشمس из‏ وأشهر كان مقارنته به أولى. وعند آرسسطو عبارة 
عن مقدار حركة القلك من حيث أنها تتقسم إلى متقدمة؛ ومتأخرة لاتبقى المتقدمة ҹә‏ مع 
sabil‏ 


ху 


الزمان. إذ المدة لاتحقق لها إلا بالزمان. Һај,‏ يلزم O Ç öl‏ اله! مفتقرا فى قدمه»ء 
واستمرار بقائه إلى تلك المدة والمفتقر إلى الغير ممكن لذاته» والممکن لذاته لايكون 
واجبا لذاته. 

قلنا؛ إنما یلزم ذلك أن لوکان تقدم الصانع زمانيا. ألا تری* أن تقدم الزمان على 
الزمان کتقدم اليوم على الخد لایکون بالزمان. ولا لزم التسلسل» وحصول أزمنة لانهاية 
لها دفعة واحدة. قلم لایجوز أن یکون* تقدم وجود الصانع على وجود العالم» وتقدم 
عدم العالم على وجوده من هذا القبيل؟ 

فان قیل: تأثير الصانع فى المصنوع اما ان كان حال وجود المصنوع؛ أو حال 
عدمه؛ فالاول محال» لأنه إيجاد الموجود؛ وكذا الثانی» ОУ‏ العدم نفي محض؛ وهو 
مستمرعلی العدم الأصلي. فامتنع إسناده إلى المؤثرء [ ۹١ب‏ ] ووجود الأثر аз‏ 

قلنا: تأثیر الصانع حال وجود المصنوع لاقبله» ولابعده کتأثیر الکسر فى الانکسار» 
وحركة الاصبع فى حركة الخاتم. ولانسلم إحالة اتحاد" موجود لم يكن موجودا قبل 
ذلك. إنما الاحالة فیما كان موجودا قبله. 





۲ ف ی؛ ل + تعالی. 

2 ف ی: الایری: 

3 فى — یکون. 

+ قى هامش ل اي لم لایجوز أن یکون تقدمه عليه كتقدم أجزاء الزمان بعضها SN‏ 
فان ذلك التقدم ليس بالزمان عند الفلاسفة؛ وإلا لكان للزمان زمان؛ ويتسلسل. 

5 فاى: إيجاد. 


YA 
الكلام فى الاسم والمسمى‎ 

ههنا ثلاثة ألفاظ: التسمية» والاسم» والمسمى. التسمية یرجم" إلى المسمی» وهي 
اللفظ الدال على الاسم. والاسم مدلوله» وهو المسمى بعیته.* والوصف» والصفة 
بمثابة التسمية؛ والاسم؛ إذالوصف قول الواصف؛ والصفة مدلول الوصف يوصف بها 
الموصوف. وكل وصف فهو صفة للواصف؛ وليس كل صفة وصفا. وكذا كل تسمية 
فهوة اسم من وجه؛ وليس كل اسم تسمية. فقول القائل Bi‏ عن اسم فهو تسمية منه» 
وهو اسم؛ وصفة من حيث أنه اتصف به القائل بكونه قائلاء ومسميا. فمن حيث أنه 
تسمية خبر متعرض للصدق» والکذب؛ ومن حيث أنه صفة» واسم لایدخله الصدق؛ 

والکذب.4 
وقالت المعتزلة باتحاد التسمية» والاسم؛ واتحاد الوصف. والصفة. وهذا القول 
یجرهم إلى ٍنکارالصفة» والاسم لله تعالی فى الازل. إذ الصفة؛ والاسم قول الواصف؛ 
والمسمي؛ وهر حادث عندهم. وهذا یخالف إجماع الأمة أيضا؛ لأنهم أجمعوا على أن 
ثبوت العلم» والقدرة؛ İN lv,‏ والبصر والطول» والقصر» وسائرالصفات 
لايتعلق بالأقوال؛ ОЛ‏ الله سبحانه وتعالى موصوف بالجود؛ والكرم» والرأقة» والرحمة؛ 





' ی؛ ل: ترجم. 

2 فى مامش ل: Bİ‏ قال قائل "له" فهذا القول تسمية قامت بالمسمی؛ وهي غير الاسم» 
والمسمی؛ والتسمية ذکر الاسم. والخلاف فيه أن ذکر اسم الله تعالی هل هو ذکر الله تعالی 
أم ذکر غیره؟ فمن جعل الاسم غير المسمی یقول: من قال "له" فقد ذکر غير الله تعالی. 
فإنه ذكر اسم الله تعالی» واسمه غیره. وعندنا لما كان الاسم؛ والمسمی واحدا كان قوله 
"الله" ذكر اسم الله وذکر sal‏ ولافرق بين قول القائل ”55 zə‏ اسم الله“ وبين قوله ذکرت 
ar‏ والدليل عليه يأتى إن Az‏ الله تعالى. 

* فاى: فهي. 

4 فى - ومن حيث أنه daz‏ واسم لايدخله الصدق, والكذب. 


1۹ 


والفضل؛ والاحسان نطق بها الناطقون» آوسکتوا: 

ولاتمسك لهم بقول أهل اللغة əl”‏ الوصف» والصفة واحد". 453( آرادوا بذلك 
أن قول القائل дӱ‏ عالم* صفة لهذا القائلء ووصف منه لزید؛ أو آرادوا بذلك آنهما 
مصدران" من قولهم "وصف یصف وصفاء وصفة"» لكن الوصف على موافقة ميزان 
صدره دون الصفة مثل التسبيح» والسبحان. فالسبیح على موافقة ميزان صدره دون 
السبحان , 

وقال أبوالحسن الاشعري:* إن الاسماء تنزل متزلة الصفات» وهي منقسمة انقسام 
الصفات. ناسم هو المسمی كالصفة هي" المرصوف کالموجود والقدیم؛ والحادث؛ 
واسم هو غير المسمی کصفات الفعل مثل الخلق؛ والرزق» والامانة» والاحیاء» 
والتکوین؟ له تعالی» والأعراض التى هي صفات محالها. واسم لاهو؛ ولاغیره کالصفة 
التی АУ‏ ولاغیره؛ وهي صفات ذات الباری* کالعلم؛ والقدرة» والسمم؛ والبصر.* 


۲ ف ی: یضدران. 

* ابو الحسن الأشعري من اثمة اهل السنة» ورئیس الأشعرية تلميذ ابى على الجبائي LS‏ فى 
الاعتزال» ثم رجع منهء وذب عن معتقد اهل السئة صاحب المولفات منها مقالات 
الإسلاميين» و ELY‏ عن اصول الدیانه» وغيرهما مات سنة ٩۳۰/۳۲‏ . انظر: تاريخ بغداد 
للخطيب البغدادى» ТҰТ АА‏ وتبيين کذب المفترى لابن عساکر: 1۳۱-۲4؟ 
ووفيات الأعيان لابن خلكان» ٩۲۸۲-۲۸:/۱۱۱‏ وطبقات الشافعية الكبرى لابن السبكى» 
17 والبداية والتهایة لابن كثير» ۲۰۶/۱۱؛ و شذرات الذهب لابن العماد 
الحنبلى: ۳۰۵-۳۰۳/۱. 

فاى: هو. 

+ فى - مثل الخلق؛ والرزق» والاماتة» والاحیاء والتكوين. 

* فى + تعالى؛ ل + تعالى وتقدس. 

* قف ى - АЙЕ‏ والقدرة؛ والسمع» والبصر. 


و 

قال" آبو إسحاق الاسفرائینی:* إذا قال الله تعالی "کلامی صدق" كان التسمية» 
والاسم؛ والمسمى واحدا؛ إذ کلامه التسمية؛ وهو الاسم» وهو" المسمی بعیته. وإذا 
قال الله تعالی:» " إتنى آنا #ш‏ فالاسم هو المسمی؛ والتسمية ليست غیرالمسمی؛ 
ولاعینه. لان التسمية قول all‏ وهو صفة ذاته لاهو ولاغیره. 

ثم تحدید الاسم على قول المعتزلة هو القول الدال على المسمی. فجعلوا 
التسمية [ ١١١ب‏ ] اسما. 

وقلنا فى تحدیده: ما دل بنفسه على معنی مفرد فى نقسه. والالیل على صحة ما 
kəs‏ إليه فوله تعالی: "سبح اسم "өн,‏ * و"تبارك اسم ربك" والمسیح" هر ال" 





۱ ف ی؛ ل: وقال. 

* ابو إسحاق الإسفرائيني ابراهيم بن محمد عالم بالفقه» والأصول نشأ فى إسفراثين» ثم 
خرج إلى نيسابور» ورحل إلى خراسان» وبعض «ЫЛ‏ العراق» فاشتهر؛ له كتاب الجامع فى 
اصول الدين» و رسالة فى اصول الققه. كان ثقة فى رواية الحديث؛ وله مناظرات مع 
المعتزلة؛ مات فى نيسابور سنة 2٠١1/41‏ ودفن فى إسفراثين. انظر: هدية العارفين 
لإسماعيل باشا البغدادي» ۸/۱؛ و الأعلام للزركلي» ۵۹/۱ 

د فاى؛ل-هو. 

+ ف ی الله تعالی. 

5 سورة طه ۰۱6/۲۰ 

əzə s 

7 ف ی + الأعلى. 

* سورة الأعلی» 41/47 فى + الأعلى. 

سورة الرحمن] Valoo‏ 

9 ل؛ فالمسیح. 


i‏ ف ى؛ ل + تعالی. 


m 

دون أقوال الذاكرين. Yİ‏ تری! أنه أضاف هذا الوصف إلى ذاته فى موضع AT‏ كما 
قال: " تبارك الذي بيده الملك "2 و"تبارك الذي Ју‏ الفرقان". * دل أن الإضافة إلى 
الاسم إضافة إلى المسمى. 

öy,‏ فى القول öl‏ الاسم غير المسمى تعطيل الشرائع» ورفع الاحكام؛ بل يؤدي 
إلى رقع أصل التوحيد. لأن əl‏ العقود من ый‏ والإجارة» والتكاح؛ والطلاق» 
والعتق على الاسماء لايكون إيرادا على المسميات؛ فلایثبت بها «ШЫЛ‏ والحل» 
والحرمة فى الاعيان. 

وکذا " m‏ الله " معناه " بالله "؛ إذ لوكان الاسم غیرانله لكان الاهلال على 
الذبيحة» والبداية فى کل أمر بغیر الله. وكذا الایمان باله» ومحمد؛ رسول الله إيمانا بغير 
الله» وبغیر* رسوله» والحلف بالله حلفا يغير الله . 

فان قیل: قوله تعالی: "وله الاسماء الحسنی" وقوله عليه السلام" فى الحدیث 
المعروف: " لله تسعة وتسعون اسما" دليل' تغاير الاسم للمسمی؛ إذ المتعدد غير 





۰ ف ی: آلایری. 

2 سورة الملك» 1/37 ؛ وفی هامش ل: 'تبارك "af‏ اي دام خیره» وبره؛ من البرکة» وهي 
الزيادة؛ والتماء. یقلب بارك الله аду ej‏ وعليه'. ویجوز أن یکون من бәд‏ وهو 
الثبوت؛ ومنه الب رکة» لثبوت التماء فيها. 

3 سورة الفرقان» “Mə‏ 

ҺӘ +‏ ل: ویمحمد. 

ف ی - بغیر. 

سورة الأعراف» ۰۱۸۰/۷ 

7 ف‌ی؛ل: صلی الله عليه وسلم. 

انظر: صحیح البخاري؛ التوحيد ƏY‏ والدعوات 1٩‏ ۱۰۰ والشروط ОЛ‏ و безе‏ 

۰۱۰ و ستن ابن ماجة» الدعاء‎ SAY و ستن الترمفي» الاعوات‎ tA eo الذكر‎ ә 


тт 
Р = المتحد بالضرورة.‎ 

قلنا: الجواب عنه من وجهين. أحدهما نا لانتكر استعمال الاسم فى التسمبة 
مجازا لاشتراكهما فى الدلالة على المعنی؛ غير أن الاسم دل بنفسه على معنى فى 
نفسه» والتسمية دلت على معنى فى غيره» أوحقيقة. فكان الاسم [ [VA A‏ مشتركا بين 
التسمية؛ والمسمى. والثانی لايمتنع تعدد المسمی» OP‏ الاسماء دلت على الضفات 
القديمة؛ فلم يبعد فيها التعدد.* 

فان قيل: لوكان الاسم هو المسمى لاستقام أن يقال: إن الله اسم» كما يستقيم 
القول بأن الله مسمى؛ واستقام القول بأنه عبد اسم الله كما يستقيم القول GU‏ عبد الله.ة 

قلنا: السبيل فى مله التوقيف» ولم يرد التوقيف öl‏ اسم الله هوالله» ولا بأن نعيده 
اسم اله. ولايقال: لوكان الاسم هوالمسمى لاستقام الجواب بالإشارة إلى ذات الانسان 
عند قول السائل ”ما اسمك؟» أو "اسمه؟" لأن الاسم* المقرون بما فى السؤال أريد به 


۰ ل +علی, 
2 ل + على أن الاسم لوکان هو التسمية لصار تقذير الحدیث А‏ تسعة وتسعون تسمية'؛ 
وهذا فاسد. 


* فى هامش ل: الاسم يذكرء ويراد به التسمية» وهو قائم بالمسمى بالإجماع؛ озду‏ 
والکثرة» والحدوث راجع إلى التسمية لا إلى الاسم حقيقة. والدليل على التفرقة بینهما انه 
Ы‏ قيل مااسمك $" فيقول ”محمد“ فيكون مراد المجيب التسمية لا الذات؛ فانه ذكر 
بكلمة ”ما وإنها لغير العقلاء؛ ثم إذا قيل "من محمد؟ " فيقول "UP‏ مخبرا عن نفسه؛ ولو 
كان 'محمد' غيره لما صح الجواب بقوله ”آنا é‏ بل يقول "محمد اسمی". وكذا يصح أن 
يخبر فيقول UP‏ محمد بن فلان"؛ فيكون إخبارا عن ذاته. وكذا Bİ‏ ... لذاته فصح لمجموع 
ما ذكرناء أن الإسم والمسمى واحد وإن كان قد يطلق على التسمية مجازا. 


4 فاى؛ ل: یعیذ. 


42 x 


тт 


التسمية؛ وبمن أريد به المسمی. الله الموفق.۱ 


الكلام فى توحيد الصانع جل جلاله وعم نواله وشمل البرية إحسانه وإفضاله 

ثم إن صانع العالم تعالى وتقدس واحد. قيل: الواحد حقيقة هوالقرد» واسم 
الفرد ينتظم الفرد فى الذات؛ وینتظم الفرد فى المعنی. дәб‏ الذات gözəl‏ اثقسامه 
فى نفسه كما يقال: الجوهرالذى لایتجزی дәдә‏ أى فرد يمتنع انقسامه. وأما الفرد فى 
المعنى فنوعان: أحدهما الانفراد عن أصحابه حتى يبقى وحده؛ والآخر الانقراد فیما 
بين أشكاله بوصف خص به من أوصاف التعظيم. كما يقال "فلان واحد زمانه» وواحد 
л‏ قال شاعرهم : 
"يا واحد العرب الذى ما فى الأنام له نظير لوكان مثلك آخر ما كان فى الدنيا 
"а‏ : 

[ ۱۱۱ب ] ثم إن الله تعالی واحد فى ذاته؛ وأسمائه وصفاته على معنی أنه ә‏ 
فى ذاته» وأسمائه» وصفاته. وتفرد ذاته باعتبار gözəl‏ انقسامه فى نفسه؛ ОУ‏ الانقسام 
إنما يقع على сәнә‏ ولایوصف هو بالاحتماع. لأن الاجتماع کون جزء بجنب جزء 
مماس له» ولايقع المماسة إلا على ما له جانب» وما له جاتب متثاه؛ والتناهى من 
صفات الحدوث: تعالى الله عن ذاك." ويلزم من امتناع النهاية امتناع الجانب» ومن 
امتناع الجانب gözəl‏ المماسة» ومن امتناع المماسة “gözəl‏ الاجتماع» ومن gözl‏ 
الاجتماع امتناع الانقسام بالضرورة . 





1 قى - والله الموفق. 
1 لم أجده فى المراجع. 
> فى + علوا كبيرا. 


YE 

ثم ليس امتناع انقسام ذات البارى تعالى وتقدس! کامتناع انقسام الجزء الذی 
لایتجزی. ОЧУ‏ امتناع انقسامه من حيث أنه قطع عنه ајә‏ فكان ЈИ‏ القليل؛ وانه ДӘ‏ 
للتكثير بأن يضاف إليه من العدد» als‏ تعالى متعال عن التقلل؛ والتكثر. لأن المتكثر ذو 
شكلء والمتقلل ذو نهاية؛ وهما من سمات الحدوث تعالی الله عن ذلك. ولهذا قال أبو 
إسحاق الإسفرائينى: الواحد هو الذى لايقبل الوصل» والفصلء أشار إلى وحدة الاله 
سبحانه. 

Ü‏ الجوهر یقبل التألیف؛ والزیادة؛ ولهذا قلنا: öl‏ الله تعالی واحد لا کالواحد 
من الخلق کانسان واحد ودار واحدة. لأنه ذو شکل» وذو نهاية. وعن هذا قال عامة 
Jal‏ السنة والجماعة: إن al‏ تعالی واحد لا من [ 1۱۱۲ ] طریق العدد: İY‏ العدد انما 
صار baz‏ بما ضیف إليه بعضه إلى بعضء فیتکثر بذلك؛* ویتقلل بما یقطع عنه من 
العدد . 

فلو قیل: انه واحد من طریق العدد لكان فيه |دخاله في جملة ما یتکثر بانضمام 
البعض إلى البعض؛ ویتقلل بقطع هذا الضم»* ومذا محال. ولایلزم أنه تعالی وتقدس 
عد نفسه مع خلقه فى قوله تعالی: "ما یکون من نجوی ثلثة إلا هو رابعهم"* al‏ يدل 
على أنه واحد من طریق العدد؛ OY‏ المراد بالاية أنه محیط بهم علماء ولایخفی عليه 
من آمرهم شین کمن معهم فى المکان؛ لا أن يراد أنه واحد منهم. آلاتری؛ أنه لایجوز 
أن يقال of‏ ثالث CBW‏ ولا "رایع أربعة'» لانه واحد منهم؛ ولاکذلك “رابع ERN‏ 


كوت „йу‏ 
2 — بذلك. 


> ف‌ی: القسم. 


* سورة المجادلت ۰۷/۵۸ 


ف ى: آلایری. 


то 


لأن رابع ثلاثة جاعل الثلائة أربعة بكونه معهم إما بالتصرلهم» أو بالعلم بهم» لا أن 
يدخل فى عددهم. دل على صحة هذا التأويل أول الآية» وآخرها؛ فإنه قال فى أول 
الآية: " ألم تر أن الله يعلم ما فى السموات وما فى الارض"* وقال فى آخر الآية :" إن 
اله بكل شین عليم'. 

ثم الفرق بين الواخده والأحد بعد اشتراكهما فى إفادة معتى التوحد من وجوه: 
أحدها أن الأحد فى موضع İN‏ يعم القلیل» والكثير بصفة الاجتماع؛ والافتراق؛ يقال 
"ما فى الدار أحد أي ما فيها واحدء ولا اثنان» ولا ثلاثة لامجتمعين» ولامفترقين. 
əxi,‏ [ ۱۱۲ب ] هذا الاسم متناولا للواحد فما فوقه صح أن يقال "ما من أحد 
فاضل» وما من أحد فاضلین؟؛ قال الله تعالى: "فما' منکم من أحد عته حاجزين'* 
بخلاف الواحدء لأنه صح أن يقال "مافی الدار واحد؛ بل إثنان؛» ويقال ما يقاومه 
واحد» بل бш]‏ قلهذا قال الله تعالى: "ولم يكن له as‏ أحد"“* يقتضى نفي الكفاءة 
على العموم؛ وعلى هذا قال ҸИ‏ تعالى: " لستن كأحد من النساء"؛ AY‏ آراد نفيا عاماء 
ولو قال ”كواحدة من النساء“ يحتمل أن یکون؟ مثلا لغير تلك الواحدة. 

والثانى: أن "آحدا" اسم خاص لله تعالى عند الإطلاق حتى لم يجز أن يقال 
"رجل آأحد؛ ودرهم sazi‏ واستقام ذلك فى اسم الواحد. ولهذا جاء اسم أحد فى 
آسماء al‏ تعالی فى القرآن غير مقرون بما يوجب التعریف من الألف واللام قى قوله 





' ل: وما 


2 سورة الحاقة» 4۷/۹۹ - 


سورة الاخلاص؛ ۰4/۱۱۲ 
4 فى - اله. 
سورة الأحزاب» ۰۳۲/۳۳ 


© ل + به. 


3 
تعالى: "قل هو الله أحد".! لأنه معرفة بنفسه فإنه لما كان نعتا له وحده استغنى عن 
التعريف. 

والثالث: أن اسم الأحد ينتظم التوحد قى الذات خاصة؛ واسم الواخد ینتظم 
التوحد فى Ака‏ والذات. ألاترى” أنه يستقيم أن يقال "فلان واحد ubj‏ ولم يستقم 
az”‏ زمانه“؛ ولهذا المعتى يقال ”إن الله تعالى أحد فى айз‏ واحد فى صفاته". دل 
عليه "قل هو الله أحد"؛ وصف ذاته بأنه أحد. ولما أراد نفي شركة الأغيار فى صفة 
الخالقية» فقال "وهو الواحد" فى قوله تعالی: " آم جعلوا لله شركاء [ 1۱۱۳ ] خلقوا 
كخلقه فتشابه الخلق عليهم قل الله خالق كل شيع وهر الواحد ә" ДӘ‏ 

ثم إن الله تعالى واحد لاشريك له. إذ لوكان له شريك لتمانعا بوجودهما 
لاستخلاص الالهية لنفسهء )3 الشركة نقصء لأنه لایمکنه إنفاذ مشیثته على ما يشاء. 
وإذا تمانعا لم يكوناء ولم يكن المصنرع أيضا؛ أو لتمائعا بالإيجاد لاستخلاص الملك» 
إذ الشركة فيه نقص أيضا. وإذا تمانعا بالإيجاد لم يكن موجود ما. ولما كان كل موجود 
مستمرا فى الوجود دل أن الصانع واحد. 

فان قيل: لواصطلحا على ذلك؛ وتوافقا ليكون وجودهماء ووجود كل موجود 
بهما لم يتأت هذا الإلزام. 

قلنا: الالزام باق» لأنهما إن توافقا على الإيجاد فإما أن يوجد الموجود منهما 
على طريق التعاون» وحيتئذ يلزم عجز كل واحد منهما؛ وان وجد من كل واحد منهما 


-۱/۱۱۲ سورة الاخلاص؛‎ ٠ 

2 ی: آلایری. 

3 سورة الرعد» ۱2/۱۳ ؛ وفی هامش ل: إثما ذکر "القهار" عقیب "الواحد" لبیان أن الله تعالی 
مع وحدته» واستغنائه عن غيره قهار» وإن كان من بیان القهر افتقاره إلى انضمام من یعاون 


әз 


ту 


على الانفراد» والاستبداد فذلك محال. أو ثقول:! لوتوافقا فاما أن كان موافقتهما مع 
العجز عن GALA‏ وحيتئذ يلزم عجز كل واحد منهما؛ أومع القدرة على الممانعةء 
dm,‏ ضار كل واحد منهما مقدورالآخر» والمقدور لایصلح إلها. فهذا معنى قوله 
تعالى: "لو كان فيهما آلهة إلا الله لفسدتا":* أى "لوکانوا bae‏ لتمانعوا بوجودهم؛ أو 
بإيجاد غیرهم ؛ وقوله تعالى: "وما كان معه من إله إذا لذهب كل إله بما خلق ولعلا 
بعضهم على بعض".* أى 'لوكانواه bae‏ لذهب كل اله بما خلق؛ ولاییقی PU‏ 
تصرف فيما [ ۱۱۳ب ] خلق الآخرء ويصير كل واحد متناهي القدرة؛ ومتناهي القدرة 
لایکون الها. وقوله* "ولعلا بعضهم على بعض" dy Ju Gİ‏ وتمانعوا بوجودهم» əl‏ 
بایجاد غیرهم + وإذا تمانعوا لم یکونوا موجودین؛ ولاکان موجود؛ فلما كان 
آمرالسموات» والارض مستمرا دل أن صانع العالم واحد لاشريك ЛА‏ 

ثم المتکلمون أخذوا دلالة التمانع من کتاب al‏ تعالی» ققالوا: لوكان الصانع 
اثنين» وفرخ نا تعلق إرادة أحدهما بعرض؛ وتعلق إرادة الآخر بضده فى ذلك المحل؟ 
إما أن ينفذ إرادتهماء وهو محال لاجتماع الضدين؛ وإما أن لاينفذ مرادهماء وهو 
محالء إذ فيه تعجیزهما؛ وإما أن ينفذ إرادة أحدهماء وفيه تعجيز من لم ینفذ إرادته. 

OB‏ قيل: فرض اختلاقهما قى الارادة محال؛ وسلب القدرة عن المحال لايكون 
عجزا كما قلتم فى الواحد ”إن سلب قدرته عن الظلم؛ والکذب لايكون عجزا'؛ لأنه 
محال: 





۰ ف ی: اویقول. 

2 سورة الأنبياء» ۰۲۲/۲۱ 
2 سورة المومنون» ۰۹۱/۲۳ 
ف ی؛ ل: لوکان. 

ف ی + تعالی. 


3 


YA 


قلنا: الظلم» والکذب محال على ӘУ sal‏ الصدق» والعدل واجب له؛ فيستحيل 
вдә‏ ولأن الظلم» والكذب نقص, وأنه لايوصف بالقدرة على نقص نفسه. بخلاف ما 
نحن فيه؛ OY‏ الحرکة» والسکون» وسائر المتضادات ممكن الوجود؛ وارادة کل Ҹә‏ 
جائز؛ والقدرة على كل منها ثابتة لولا تحصبل صاحبه ضده فى هذا المحل: فحيث لم 
يقدر إنما لم يقدر لمنع صاحبه إياه عن الإرادة» وتنفيذها؛ فكان هذا من صاحبه 
تعجيزا. 

یحققه: Lİ‏ لو قدرنا [ ۱۱۱۶ ] تفرد كل واحد منهما فى الوجود لصح إرادة 
الحركة من أحدهماء وارادة السکون من الاخر؛ فوجب أن يصح الارادتان حالة 
الاجتماع كما كان حالة الانقراد؛ لان صحة الارادة لكل منهما أزلي» GÖYİ,‏ لايزول. 

فان قیل: آليس أنه لو انفرد آحدهما لصح* منه ایجاد الحركة فى شخص؛ ولو 
انفرد الثانى لصحد منه إيجاد السکون فى ذلك الشخص فى ذلك الزمان. ثم إنهما 
لواجتمعا لما قدر كل واحد منهما على ما كان bəb‏ حالة الانفراد؛ وإذا كان كذلك فى 
القدرتين فكذا فى الإرادتين. 

قلنا: المدعى أن القول بالالهة يؤدى إلى المحال؛ والأمر كذلك. لائه إن بقي 
الصحتان قى المسئلتين یلزم عجز الآلهة:* أو اجتماع الضدين: وإنه محال. وإن زالتاء 
أو زالت إحديهما يلزم زوال الأزلي؛ وإنه محال آیضا. أونقول: زوال إحدى الصحتين 
فى гыйы‏ يوجب زوال الصحتین؛ وذلك يوجب يقاء الصحتين؛ ЕЛӘ‏ الجمع بين 
لصحتین» واللاصحتين» АД,‏ محال. 





! ف ی + تعالى. 
* ف ی؛ ل: یصح. 


ə 
ف‌ی: الاله.‎ + 


۳۹ 


بيانه: أن زوال إحدى الصحتین بالأخرى إنما یکون عند العنافاة بين الارادتین» 
والقدرتین. وعند المنافاة لم يكن تأثير حصول إحديهما فى عدم الأخری əli‏ من 
العکس؛ فيلزم زوال كل واحدة متهما لعدم الأولوية» (əbə‏ من ذلك بقاء‌هما. ƏY‏ 
الموثر فى عدم كل واحدة منهما وجود الأخرى» والعلة واجبة الحصول عند وجود 
المعلول ضرورة امتناع وجود المعلول يدون علته؛ فلو زالتا معا لصحتا معاء وذلك 
محال. 

فان قيل: العجزلازم فى الواحد أيضاء لأنه ГАЛА‏ لو خلق شيا لعجز' عن 
خلقه ثانياء وعن خلق ضده فى تلك الحالة فى ذلك المحل. 

قلنا: زوال القدرة عن مقدوره بإثبات غيره ضد ذلك الشيع هو işvəli‏ وهو آمارة 
الضعف» والنقص. فأما من أثبت التصرف فى محل باختياره مع قدرته بإثبات ضده 
على البدل» فزوال قدرته لوجودة ضده لايوجب сдә‏ والضعف؛ ФУ‏ موالذی أثبت 
الضد فيه باختیاره: بل هو AT‏ كمال القدرة» ونفاذ المشيغة. ولأن صانع العالم هو 
الموجود الذى متى فرض غير موجود عرض منه محال لاستحالة وجود العالم بدونه» 
فيكون وجوده واجبا. فلو قدر وجود صانع آخر إنما يقدر على سبیل الجوازه لأنه 
لايستحيل عدمه. ووجود الصانع بصفة؛ الجواز محال. 

EŞ,‏ لو قدرنا ذاتين كل واحد منهما واجب الوجود لذاته لكان لأحدهما شین 
لايكون لاخ إذ لو لم يختص أحدهما بشيئ استحال التمیزه وذلك الشيئ لیس" من 





! ی: یعجز. 
ف ی؛ ل: بوجود. 
? ف [نه. 

* ف: لصفة. 
”3“ 


= 


لوازم الوجوب ولا لكان حاصلا للآخر. ثم هذا الذى اختص بوجود هذا الشيئ إن 
لم يتصور وجوده بدون هذا الشيع كان وجوده متعلقا بشیی؛ فلم يكن واجبا لذاته؛ وان 
تصور كان ТОШУ‏ موجودين من غير أن يكون Lega‏ تميز يشيئ البتف وذلك محال. 

ولأنا لوقدرنا إلهين فلايخلو ما أن يكون الجواهر؛ والاعراض مقدورة لكل 
واحد منهما؛ أويكون الجواهر مقدورة لأحدهماء والأعراض للآخر؛ أويكون بعض 
الجواهی والأعراض للآخرءة أويكون بعض الجواهرء والأعراض مقدورا لأحدهماءة 
والبعض الآخر للآخر. [ 1۱۱۵ ] لا وجه إلى الأول لاستحالة مقدور بين قادرین؛ ƏY‏ 
المقدور فى وجوده يستغتى بكل واحد منهما عن الآخر. ولا وجه إلى الثانی» öy‏ 
الجواهر لايستغنى عن الأعراض» والأعراض عن الجواهرء فيكون فعل كل واحد 
منهما موقوفا على الآخر. ولا وجه إلى الثالث OY‏ الجواهر كلها متماثلة؛ وأکوانهاه 
التی هي" اختصاصات SSL YU‏ متمائلة؛ والقادر على الشبی قادر على مثله. 

ولآنا لو قدرنا إلهين» əb‏ لم بقدر کل واحد منهماء أو أحدهما على تعریف نفسه 
للعقلاء بدلالة صنعه يلزم عجزهماء أو уже‏ أحدهماء وهو باطل. وإن قدرا على ذلك» 
فهو باطل لوجهين: أحدهما أنه لم يتصور فى العقل وجود مصنوع تبين7 اختصاصه 
بأحدهما على التعيين. والثانى أن تصور ذلك إنما يكون بامتياز مصنوع كل واحد منهما 


۱ ل: الإثيات. 

2 ف ی؛ ل - آویکون بعض الجواهر؛ والاعراض EN‏ 
3 ف ی — لأحدهما. 

* قى هامش ل: الکون عبارة عن حصول الجوهر فى الحیز. 
ف ی: هو. 

6 ف ی؛ بالأحيان. 


"sə 


=“ 
عن QƏTİ‏ وذلك قول بتناهى القدرة» وهو محال. ÖY‏ القدرة القديمة شاملة لكل 
مقدورء فلو اختصت بالبعض لابد لها من مخصص. وإلى هذا أشار قوله تعالی: "ذا 
لذهب كل al‏ بما خلق"." al,‏ الموقق.* 


الكلام: فى استحالة کون البارى تعالى وتقدس عرضا أوجوهرا 
أو جسما آوما هو من سمات الحدوث 


[ فصل فى أن الله ليس بعرض ] : 

ثم إن صانع العالم لیس بعرض» لأنه اسم لما لادوام له» ويستحيل وجوده إلا فى 
= أوجوهر» والقديم واجب الدوام؛ قلايكون عرضا؛ ولأن الفعل المحكم المتقن 
لايتأتى إلا من حي عالم قادر» وكون العرض b>‏ عالما قادرا дее‏ , 

والمعتزلة زعموا [ ١١ب‏ ] أن الله تعالى لوكانت له صفات آزلية لكانت أعراضا 
لاستحالة قيام الصفات بأنفسهاء وقيام العرض بذات الله تعالى محال. 

SALI,‏ لما عرفوا ثبوت الصفات بالدليل الضروري» وعلموا ЧЇ‏ لایقرم 





۰ سورة المؤمئون: ۰۹۱/۲۳ 

2 ف ی؛ ل -والله الموفق. 

> ل؛ القول. 

+ الكرامية أصحاب ابی عيذ الله محمد بن کرام الذی مات سنة ۰۸۱۸/۲۵۰۵ وهم طوائف بلغ 
عددهم إلى إثنتي عشرة فرفة буд‏ الصفات لله تعالی» وینتهون فیها إلى التشبیه؛ 
والتجسیم. قالوا بآن الإيمان قول باللسان فقط» وزعموا أن الله تعالی لایقدر الا على 
الحوادث التى تحدث فى ذاته من إراداته» وأقواله» وإدراكاته. انظر: مقالات الإسلاميين 
لأبى zəli‏ الأشعري» 1147 EVE‏ و الفرق بين الفرق зә)‏ القاهر البغدادي» ٩۱۳۷-۱۴۰‏ 


42 
بذواتها سمتها أعراضا. وكلاالمذهيين فاسد. ӘУ‏ العرض عرض لاستحالة بقائه؛ سمي 
السحاب عارضا لعدم دوامه» ويقال ”عرض لفلان کذا“ أى معنى لاقرار له» لا 
لاستحالة قيامه بذاته؛ قلم يكن صغات الله تعالى أعراضا لوجوب بقائها. 


فصل [ فى أن الله ليس بجوهر ]: 

صانع العالم ليس بجوهرء وزعمت النصارى أنه جوهرء لأنه فى الشاهد اسم 
للقائم بالذات یطرد؛ وينعكس» ولا انفكاك بينهما. 

وقلنا: الجوهر فى اللغة عبارة عن الأصل؛ يقال للثوب إذا كان محكم الصنعة 
جيد الأصل: إنه ثوب جوهريء وفلان من جوهر شریف؛ وسمي الجزء الذى لایتجزی 
جوهراء لأنه جار مجرى الأصول للمتركبات. 

ثم كما یدورا الجوهرية مع القيام بالذات وجوداء وعدما یدور* مع كونه أصلا 
للمترکبات أيضا؛ وفى لفظ الجوهر ما диз‏ عن الأصالة لغة لاعن القيام فى الذات: 
فكان جعله جوهرا لكونه أصلا əbi‏ من جعله جوهرا «У‏ قائم بالذات.* ОУ‏ دلالة 
الدوران مشترکة» ودلالة الوضع خاص فى الأصالة. ألاترى؟ أن كل جوهر فى الشاهد 
قابل gəz əli‏ ويدور الجوهرية معه وجوداء وعدما؛ ثم لم يجعل القابل للأعراض حدا 


و الملل والتحل للشهرستاني» ٩۱۱۳-۱۰۸/۱‏ و كشاف اضطلاحلات الفنون للتهانوي؛ 
ar‏ 

ل: تدور. 

ل: تدور. 

> ل: بالذات. 

* - فكان جعله جوهرا لكونه أصلا أولى من جعله جوهرا لأنه قائم بالذات. 


فا ی: آلایری. 


ir 

للجوهر لما أن اللفظ لاینبی az‏ لغةء 1355 هذا . 

ثم إن هؤلاء الجهال يزعمون أن الله تعالى جوهر [ 1١11‏ ] ثلثة أقانيم؛ والأقنوم 
الصفة عندهم. فیکون معناه أنه جوهر واحد ثلث صفات؛ ويفسرون ذلك أنه ذات» 
وعلم» وحيوة؛ ويسمون الذات أباء والعلم Чы]‏ والحيوة زوجة. وهذه جهالة متفاحشة 
حيث يجعلون الواحد ثلثة» والثلثة واحدا؛ ويجعلون الذات ӧдә‏ ویعدونه فى 
الصفات. وكذا يجعلون الذات АД‏ والصقة ابنا؛ ثم يجعلون الأب» والابن قديمين مع 
أنه لابد من تقدم الأب على الإبن. وهذه خرافات تغنى حكايتها عن الإطناب فى ردها. 
al,‏ الهادی.۱ 


فصل [ فى أن الله ليس بجسم ]: 

صانع العالم ليس بجسم» وخالفنا في ذلك طوائف كثيرةة من اليهودء وغلاة من 
الروانض» والمشبهة» والكرامية. فطائفة рә‏ وهم أكثره اليهود یخالفوننا فى الاسم» 
والمعنی؛ فيقولون: إنه جسم متركب متبعض متجز. وذلك باطل لوجوه: أحدها أنه 
لوكان جسما موتلفا له أبعاض» وأجزاء لابد ,01 يكون متناهيا؛ ОУ‏ كل جزء منه متناه t‏ 
وخروج ما اجتمع من الأجزاء المتناهية عن التناهى فى الذات محال. وإذا ثبت تناهيه 
ثبت كونه على قدر مخصوص مع مساواة غيره من الأقدار إياه فى الجواز؛ فلابد له من 
مخصص. ولايلزم على هذا اختصاص ذات البارى ببعض الصفات بدون المخصص. 
لأن المخصص باحدی؛ الجائزات هو الذي يحتاج إلى المخصصء فأما صفات الکمال 
فواجبة الوجود له ممتنعة العدم: فلاحاجة إلى المخصص فى الواجب. 


۲ ف ی؛ ل - والله الهادی. 
* فاى؛ل: كثير. 
3 فى + أصناف. 
+ ف ی: الاختصاص بأحد. 


tr 

والثانى: أن المتركب لابد وأن يكون مشكلاء والأشكال مختلفة فی [ ۱۱۲ب ] 
ذواتها مدور مربع مثلث إلى غير ذلك فلايجوز أن يكون على الأشكال كلها للتناقیء 
والتضاد. واختصاصه ببعض الأشكال لابد له من مخصص. 

والثالث: آنه لوكان متبعضا متجزئاء فان كان JS‏ جزء منه موصوفا بصفات 
الکمال يلزم القول بآلهة كثيرة؛ والقول بالإثنين لما كان ХЫ,‏ قالقول بالالهة الكثيرة 
أولى بالبطلان. وان لم يكن موصوفا يصفات الكمال یکون موصوفا بأضدادها التى 
هي نقائص. تعالى الله عن ذلك.۱ 

ومن أطلق اسم الجسم وأراد به الموجودء وحكي ذلك عن هشام بن الحكم” أنه 
اسم للموجود؛ أوالقائم بالذات كما هو مذهب المتأخرین من الكرافية؛ فهو مخطئ قى 
إطلاق هذا الاسم. لأنه اسم للمتركب قى اللغةء فإنهم يقولون: ”هذا جسيم* للمبالغة» 
و”أجسم منه' للتفضيل. ولولا أن الجسم اسم للمتركب SİN‏ يجرى فيه التزايد» М»‏ 
لما جرى فيه المبالغة» والتفضيل. ألايرى أن الوجود؛ والقيام بالذات لما لم يجرالترايد 
فيهما لايصلح أن يقال: ЈА?‏ أوجد من Саб‏ ولا آقوم منه بالذلت*. 

فإن قيل: إطلاق اسم الجسم فى المخلوقات إن كان يدل على التركب فلم قلتم 
إنه فى الغائب كذلك؟ 


1 ی؛ ل + علوا كبيرا. 

2 هشام ين الحکم صاحب المقالة فى التشبیه» كان من متکلمی الشيعة جرت بينه؛ وبين ابی 
الهذیل مناظرات فى علم الکلام» غلا فى حق علي رضي الله عنه» حتى قال إنه إله واجب 
الطاعة؛ زعم أن معبوده جسم» وأنه ذو لون» وطعمء ورائحة» al,‏ نور؛ مات & 
۰۹ انظر: مقالات الإسلاميين للأشعري: ۰۳۳-۴۱ ۰:۰ ET‏ ۱۳۲۹ ۳۳۸-۲۳۷ 
۹۹-۳ و القرق بين القرق дәј‏ القاهر البغدادي» ۲-1۱ و الملل والنحل 
للشهرستاني» ۱۸-۱۸۶/۱- 


to 

قلنا: مقتضى اللغة لايختلف فى الشاهد؛ والغائب؛ ولو جاز ذلك" لجاز أن يسمى 
الغاتب طويلا عریضا ESL,‏ متحركا آكلا شارباء ولايراد بها ما يفهم فى الشاهد. 
فالخصم إن جوز ذلك qas‏ وإن امتنع عن ذلك تناقض - 

Ҹу قیل: إذا قلتم إنه شيئ لا كالأشياء فهلا یقولون* إنه جسم لا كالأجسا‎ Әр 

[My]‏ قلنا: ЈА‏ بینهما من وجهين: أحدهما أن الشین اسم للموجود؛ ومعناه 
مستقيم على الله تعالی» لأنه موجود» والاسم ورد به. قال الله تعالی: " قل أي аз‏ أكبر 
شهادة قل sra‏ ولو لم يكن شيعا لما استقام ذكره فى جواب ” آي оа‏ كما لو قيل: 
الرجال edil‏ وأي السباع أسرع مشيا؟ ° لم يستقم في جوابه ذكرغير الرجال» 
وغير السباع. 

м,‏ اسم الجسم لم يرد به الشرع» ولم يستقم معناه؛ فكيف يجوز إطلاقه؟ 
يحققه: إنا ننتهى فى أسماء الله تعالى إلى ما أنهانا الشرع؛ حتی لاتسمى الله تعالى Дәр‏ 
وان كان عالما УЫ‏ والعلل؛ ولا فقيها وان كان عالما بالأحكام يما لها من 
المعانی؛ ولا صحيحا ون كان منزها عن الألمء؟ والأسقام. ولا یلزم على هذا 
المرجود» والقديم وان لم يرد الشرع بهء ӘУ‏ الاجماع متعقد على إطلاقهماء وإنه 


° ل: ذا: 

2 ف ی؛ ل: تقولون. 

? سورة الأتعام؛ ۰۱۹/5 

4 ی؛ ل: فابا. 

۶ ل: الآلام؛ وفى هامش е^ iJ‏ عبارة عن bəl‏ ما ینافی المزاج المعتدل؛ والمزاج كيفية 
يحدث عند اخلاط الأجسام الموصوفة بالكيفيات المتضادة؛ والله تعالى ليس بجسم؛ 
فيستحيل عليه الألم. واتفق الكل على استحالته le‏ وأما اللذة إن كانت جسمية فقد 
اتفقوا على استحالته» وان كانت عقلية فقدآثبتها الفلاسفة؛ والباقون يتكرونها. ӘУ‏ اللذة 
عبارة عن إدراك مايلائم المزاج المعتدلء وهذا المعنى يستحيل عليه تعالی- 


Би 
بمنزلة النص.‎ 
ÖY والثانى: أن قولنا ”شيع لا كالأشياء“ لایکرن متناقضاء ولاخاليا عن الفائدة؛'‎ 
بقولنا ”لا كالأشياء“ لاينفى مطلق الوجود الثابت بصدرالكلام ليكون تناقضا. وإنما نفينا‎ 
به ما وراء مطلق الوجود من الجسمية» والاجوهرية» والعرضية التى هى أمارات‎ 
الحدوث؛ فيكون مفيدا. فأنتم بقولكم "لا کالاجسام" إن نفيتم التركب فهو تناقض»‎ 
وان نفيتم غيره فلا فائدة قيه. لأن التركب باقء وهو من أعظم أمارات الحدوث.‎ 
فقياس هذا بذاك جهل فاحش. واله الهادی:*‎ 


فصل [ فى أن الله لیس بصورة ] : 

Бр‏ ثبت أنه ليس بمترکب استحال عليه الصورة* لأنها هي المترکبة» وتختلف 
[۱۱۷ب ] باختلاف الترکب کاختلاف صورة السیف» والسکین؛ والفأس؛ والقدوم؛ 
والمر باختلاف الترکب. ولآن الصور مختلفة» واجتماعها عليه مستحیل لتنافیها في 
أنفسهاء ولیس البعض بأولى من البعض قى فادة المدح؛ والتقص؛ ولم تدل المحدثات 
على صورة ماء پل تدل؛ على أن المصور لایکون مصورا؛ فلو اعتص дәм‏ منها لابد 
له من مخصص بخلاف العلم» والحيوة» والقدزة» والارادة مع آضدادها. Ep‏ من 
صفات الکمال» وأضدادها نقائص. 

وکذا المحدثات دلت على هذه الضفات دون آضدادها؛ فثيتت هي دون 
آضدادها» ولاحاجة إلى المخصص؛ ولهذه ЖШ‏ لایجوز وصفه باللون والطعم؛ 





۱ ف‌ی: الافادة. 
۶ ف ی؛ ل - واله الهادی. 
3 فى هامش ل: الصورة عبارة عن شغل الموجود للحیز على وجه الامتداد فى الجهات. 


4 فى - تدل. 


والرائحة.' 


قصل [ فى أن الله ليس فى جهة ] : 

صانع العالم ليس فى “че‏ ولامكان؛ لأنهما من أمارات الحدوث» وثبوتهما فى 
القديم يؤدي إلى أحد أمرين: إما حدوث «Өй‏ أوقدم المحدث. لأن آمارات 
الحدوث öl‏ لم تبطل دلالتها ثبت حدوث القدیم: وإن بطلت دلالتها لم پثبت حدوث 
العالم. والدلیل على أن الجهةء والمکان من أمارات الحدوث وجوه: أحدها ان التعري 
عن المكان» والجهة ثابت في الأزل؛ فلو ثبت التمكن» والجهة بعد أن لم يكن 
لتغيرعما كان Де‏ ولحدثت аз‏ مماسة. والتغير» وقبول الحوادث من أمارات 
الحدوث. 

والثانى: لأنه لو كان ذاته مختصا بجهة» ومكان إما أن تمكن من الخروج منهاء أو 
لم يتمكن؛ فإن تمكن كان محلا للحركة: [ INA‏ ] والسكون؛ وان لم يتمكن كان 
كالزمن العاجزء وإنه من أمارات الحدوث. 

والغالث: لوة كان فى مکان» أو جهة» فإما أن یمتنع وجوده فى غيرالمكان» 
والجهة؛ وحيتئذ يكون مفتقرا قى وجوده إلى المکان» والمكان غني عنه؛ فيلزم أن 
يكون المتمكن ممكنا لذاته لافتقاره إلى غیره؛ والمكان واجبا لذاته لغناه عن غیره؛ 
فيكون المكان أولى بالالهية. ون جاز وجوده فى غير المکان؛ فيكون غنيا بذاته عن 
المكان» والغني بذاته يستحيل أن يعترض له ما يحوجه؛ لأن ما بالذات لايزول بما 
بالعرض: 





' فى هامش ل: لأن الألوان مختلفة» وكذا الطعوم؛ والروانح؛ واجتماع كلها على الله تعالی 
محال لتنافيها قى أنفسهاء وليس بعضها بأولى من البعض إلى آخر ماذكر فى نفي الصورة 
على اليارى تعالی- 

? ف ی: إنه لو. 


tA 


والرابع: أنه لو كان فى مكان» أوجهة إما أن كان فى الأماكن؛ والجهات كلهاء 
وذلك محال؛" وإن اختص ببعضها يحتاج إلى مخصص لاستواء الکل- 

فان قيل: جهة فوق أشرف الجهات» والعرش أعظم الأماكن؛ قلنا: قبل خلق 
العالم لم يكن فوق» ولاتحت؛ فإنهما مستفادان من رأس الحیوان» ورجله؛ فتسمى 
الجهة التى تلى رأسه فوقاء وما تلى رجله تحتا. فإن الزنبور إذا مشى على سقف البيت 
فهو فوق من فى البيت» ومن فى البيت قوقه أيضا؛ لأن كل واحد متهما يلى رأس 
الآخر. وأما المكان إن ساوى مكانه سائر الامکنة ثبت ما قلنا إنه يستدعى مخصصاءة 
وان خالف дә‏ الأمكنة إن لم يكن مشارا إليه لم يكن الموجود فيه مشارا JJ‏ فلم 
يكن فى المكان ضرورة» وان كان مشارا cal)‏ فان كان جسنما كان الباری؛ حالا فى ] 
۸ب ] qədi‏ وان كان عرضا كان البارى* حالا فى الحال فى الجسم؛ وكل ذلك 
محال. 

والخامس: أنه لو كان بجهة من العالم محاذيا له LJ‏ أن كان مساويا لجسم العالم» 
أوأصغر؛ أو آکبرمته؛ وكذا YY‏ من مسافة مقدرة بينه» وبين العالم؛ وكل ذلك يوجب 
التقدير بمقدار يمكن أن يكون بخلافه فيحتاج إلى مخصص؛ ومقدر. 

والسادس:* لوكان متمكناء قان كان منقسما فهو جسم؛ وان لم يكن منقسما فهو 
جوهرفردء وقد أبطلناهما. على أنه یلزم أن يكون أصغر «ЫЎ!‏ وأحقرها؛ дыз‏ اله.* 


' فى هامش ل: لاستحالة کون الشیی الواحد فى محلين فى زمان واحد. 
2 فاى: مختصا. 

3 فاى؛ ل + تعالى 

۰ ل + تعالی۔ 


5 ی +آنه. 


a 


ف ی؛ ل + عن ذلك. 


E 

والسایع: أنه لو ثبت اختصاص' ذاتهة بالعرش إن كان الاختصاص لاقتضاء ذاته؛ 
أوصفتهة وجب أن يكون الاختصاص GU‏ فى الأزل لوجود المقتضي» وعدم جواز 
تخلف المقتضى see‏ وان كان لا لاقتضاء ذاته» وصفته" قلابد له من مخصص آخر. 
ولأنه لو كان على العرش ДӘ‏ كان مساويا له أو أصغرء أوأكبر مته فذلك يوجب 
التبعض» والتجزي» والتناهي. تعالى الله عن ذلك. 

ثم إنه“ تعالى مستوعلی العرش على الوجه الذى قاله» وبالمعتى الذى أراده استواء 
منزها عن المماسة؛ والاستقرار» والتمكن؛ والحلول» والمقدار. وهو فوق العرش؛ 
وفوق كل شيئ على معنى العزة؛ والعظمة؛ واتصافه بصفات الإلهية كالقدرة الشاملة , 
للمقدورات» والمشيئة النافذة فى المرادات»” والعلم المحيط بالمعلومات» وتقدسه ] 
ia‏ ] عن مشابهة المخلوقين» وسمات المحدثين؛ لانهاية له فى SÜ‏ على معنى نفي 

الجهة» والحيثية. ولايتنامى فى وجوده على معنی نفي الأولية لاجسم өзө‏ 

ولاجوهر مقدرء معلوم الوجود بالعقول» والأفهام» لكن لايصوره الافکار» ولايمثله 
الأوهام. 

والخصوم يتمسكون بالتص» والمعقول. U|‏ النص فقوله تعالى: "الرحمن على 





١‏ ف ی؛ ل: اختصاصه. 

۶ ف ىء ل -ذاته. 

> ى: أو صفة؛ ل: وصفته- 
* ی: ولاصفته. 

5 ف ی: التبعیض, 

ف ى: öl‏ الله. 


7 ل: المراد. 


°. 


العرش استوی"؛" وقوله: " أأمنتم من فى السماء"* وقوله: "وهو الذى فى السماء эд‏ 
وقوله: "وهو القاهر قوق عباده'.* 

Ы‏ المعقول فلأن موجودين قائمين بالذات لايتصور إلا əl,‏ يكون أحدهما 
بجهة Yİ‏ أوكان مماسا sal‏ أومباينا saz‏ أوكان آحدهما داخلا فى الآخرء أوخارجا 
عنه. وكذا الموجودان لايتصور إلا وأن يقوم أحدهما بالاخر» أويكون بجهة منه؛ هذا 
من الأوليات» والبداهة. 

الجواب: العقلاء» لايختلفون فيما ثبت بالبديهة. وعامة العقلاء على أن الله 
تعالى منزه عن المکان» والجهة؛ فكيف يكون بدیهة؟ ثم یقول:" أيزعمون" أن القائمين 
بالذات يكون كل واحد Laga‏ بجهة صاحبه مطلقاء أو" بشريطة کون" كل واحد منهما 
محدودا متناهيا؟ الأول ممنوع؛ والثانى مسلم. وما استدللتم به من الشاهد قهما 
محدودان متناهیان." والله تعالى منزه عن ذلك. 


:۵|۲۰ ab سورة‎ ١ 

2 سورة الملك؛ ٠١/١۷‏ 

> ی؛ ل - وقوله: "وهو الذى فى السماء إله"؛ سورة الزخرف» ۸۶/۶۳. 
LL‏ 

* ف ى - الجواب؛ سورة الأنعام» .1١ ٠۸/١‏ 
© ف ی؛ والعقلاء. 

فاى: يقولون. 

ف ى؛ ل: أتزعمون. 

فى؛ ل: gi‏ 

ف ی - كون. 

" ف ی : متناهیان مخدودان. 


ә 

وكذا الموصوف بالدخول؛ والخروج هو الجسم» آلاتری أن' العرض etil‏ [ 
٩ب‏ ] بالجوهر لايوصف بکونه داخلا ваз‏ ولاه خارجا عنه. فکذا القديم لما لم 
يكن جسما لم یوصف بذلك. وكذا العرض لایوصف بکونه مماسا للجوهر؛ ولامباينا 
له لأنه ليس بجسم؛ فكذلك القدیم . 

والأصل فى هذا كله إن الصانع القديم عرف بالدلائل الضرورية التى لامدقع لها. 
وعرف استحالة ثبوت أمارات الحدث فى القديم لما فى ثبوتها حدوث القديم؛ أوقدم 
المحدث. والمكانء والجهة من أمارات الحدوث؛ وليس من ضرورة الوجود إثبات3 
الجهة؛ لأن نفسى وما قام بها من الأعراض ليست بجهة кода‏ وهي موجودة؛ ولا أن 
تقوم بی لوجود ما ليس بقائم بى.* وكذا ليس من ضرورة الوجود أن يكون فوقى 
لوجود ما ليس فوقى؛ ولا أن يكون تحتى لوجود ما ليس تحتى. وإذا ثبت هذا فى كل 
جهة على التعین* ثبت فى الجهات كلهاء إذ هي مركبة من الأفراد؛ فثبت أن ДӘ‏ الشيئ 
بی» وكونه بجهة منى لیس" من لواحق الوجود وضروراته. 

آلاتری" آنا لما وجدنا الانفکاك بين الوجوده وبين کل معين من أفراد الجوهرء 
والجسم؛ والعرض اعترفنا بوجود صانع لیس بجسم» ولاجوهرء ولاعرض؟ ƏY‏ 
الصانع المنزه عن الجوهرية» والجسمية. والعرضية معقول لدلالة العقل علیه. لأنه 


ass ۱‏ إلا آن. 
Јад‏ 
eği‏ 
sə‏ بی. 
= ف ى؟ ل: التعين. 
ف ی؛ل: ليسا. 


ف ی: ألايرى. 


or 


ليس من ضرورة الوجود дәдә‏ من هذه الصفات على التعين.' غير أنه ليس بموهوم» 
ÖY‏ الوهم من نتائج [ ۱۲۰] ] الحس؛ فإن الخيال قد أنس بالمبصرات» فلايتوهم 
الشيع إلا على وفق ما el,‏ ولم یحس بموجود يعرى عن هذه المعانی؛ فلایتصبوره" 
الخيال» والوهم. ومن اتبع الهوی» ولاينقاد للعقل كيف يقر بصانع oja‏ عن هذه 
المعانی؟ وهذا مزل القدم» ومنشأ ضلال أكثر الخلق. فإنهم یتبعون الوهم» ويحسبون 
آنهم یحستون صنعا . 

نعم» هذا من العجائبء ولکن لاعبرة بذلك فى صفات الله تعالی.* فان جلاله؛ 
düs,‏ أعظم من أن يحيط به وهم البشر. آلاتری؛ أنه كيف یعجز آفهام الخلق عن 
إذراك ما قيه من المعانی المخلوقة كالعقل؛ والروح؟ فما ظنك فيمن لايصيبة إلى 
سرادق جلاله سهام الأوهام» وينزهة عما تصور من الأشكال فى الأفكارء والأفهام. 

وما تمسكت به الخصوم من الآيات متشابهة» تحتمل وجوها كثيرة. فان الاستواء 
كما يذكر للاستقرار فى قوله تعالی؛ "واستوت على الجودي"” يذكر للتمام فى قوله 
تعالى: "فلما بلغ آشده واستوی"* ويراد به الاستيلاء فى قولهم" "استوی فلان على 





٠‏ ف ی؛ ل: التعيين. 
а‏ ف ى: فلایتصور. 
3 ف ی- تعالی. 

+ ف ی: آلابری. 

ل: لاتصیب. 

ف ى: تنزیه؟ ل تنزه. 
سورة هود» Ах‏ 

$ سورة القصص» ۰۱6/۲۸ 


ف ى: قوله, 


or 
بلده" قال الشاعر:‎ 

"قد استوى بشر على العراق من غير سيف» ودم مهراق".٠'‏ 

وکذا المراد من قوله: "فى السماء Sa‏ ألوهيته لاذاته. ولايمكن إجراء عموم 
التصوص على a ALE‏ للتعارض» لأنه يقتضى كونه على العرش حسب کون الملك 
على السرير» وكونه فى السماء مع کونه فى الارض حسب کون المظروف فى الظرف. 
ومن جاز عليه المكان لايجوز أن يكون فى زمان واحد فى أماكن مختلفة. فالمنزه [ 
۰ب ] عن المكان أولى بذلك. 

والدلائل العقلية القطعية لايقبل تأويلا. فإما أن یفوض؛ dəb‏ الآيات إلى الله 
تعالى مع اعتقاد* تنزه Sl‏ عن الجهة؛ والمكان على ماعليه السلف؛ وإما أن یصرف؟ 
إلى وجه gələ‏ التوحيدء ولايناقض ASI‏ المحكمة؛ وهو قوله تعالى: "ليس كمثله 
شیع" وقوله :"ولم يكن له كفوا آحد"* على ما عليه الخلف. والله الهادی.۱ 


! لم نجده فى المراجع. 

سورة الزخرف» АЕТ‏ 

+ فى هامش ل: لأنه لوكان الله تعالی على العرش بذاته لايكون فى الأرض» ولوکان فى 
الارض حقيقة لايكون فى السماء حقيقة؛ وکذا قوله تعالی: "وهو معكم أيئما کنتم ( سورة 
الحديدء ÇİY‏ وكذا ما فى الآيات الواردة فى القرآن» فلو حملناها على الحقيقة من 
حيث الذات لتناقضت هذه الآيات: 

ف ى؛ ل: نفوض. 

5 ف ی: اعتقادنا. 

ف ى؛ ل: نصرف. 

.١١/٤١ аз) سورة‎ 7 


* سورة الإخلاص» alyiy‏ — 


° 


فصل [فى أن ألله ليس محلا للحوادث ]: 

قيام الحادث بذات الله تعالى لايجوزء خلاقا للكرامية. Ш‏ فى ذلك النص؛ 
والمعقول؛ Ы‏ النص فقول الخليل عليه السلام:* "لاأحب KY‏ أي المتغيرين 
دليل على أن المتغير لايكون إلها. 

وأما المعقول فمن وجوه: 

أحدها: أنه لو قبل الحادث لكان قبوله للحادث لايخلو إما أن كان للقابلية* 
لذاته» أولمعتى قديم» أو لمعنی حادث فى ذاته. لاجائز أن يكون لمعنى حادث فى 
ذاته» لأنه يلزم التسلسل؛ ولاجائز أن يكون لذاته؛ أولمعنى قدیم لأنه يستدعى صحة 
وجود المقبول فى الآزل» al,‏ محال. ولايقال "قادرية الذات فى الأزل لایصحح؛ 
وجود المقدور فى الازل» فکذا قابلیته لایصحح؟ وجود المقبول فیها؛" OY‏ القادرية 





٠‏ ف ىل - واله لهادی. فى هامش ل: واعلم أن ههنا فهما LIS‏ ومو إنا إذا رأينا الظواهر 
النقلية معارضة للدلائل العقلية قإن صدقناهما معا لزم الجمع بين اللفي؛ والإثبات» ölə‏ 
كذيناهما معا لزم رقع sli‏ والإثبات؛ وان صدقنا الظواهر النقلية» وكذبنا الدلائل القطعية 
لزم الطعن فى الظواهر التقلية أيضاء öy‏ الدلائل العقلية أصل аЛ‏ فتكذيب الأصل 
لتصحيح الفرع يفضي إلى تكذيب الأصلء gələ‏ معا قلم ببق إلا أن يصدق الدلائل 
العقلية» ويشتغل يتأويل الظواهر sud‏ أويفوض علمها إلى الله تعالى. وعلى التقديرين 
eb‏ يظهر أن الظواهر النقلية لایصلح معازضة للدلائل العقلية. فهذا هو القانون فى هذا 
الياب 

2 فاى: صلوات الله sale‏ 


سورة الأتعام؛ УМА‏ 
ف ى: أن تكون القابلية- 


ل: لاتصحح. 
ل: لاتصحح. 


يستدعىة بسبقهاة على المقدور دون LELUN‏ 

تحققه:* أن قابلية الشین لغيره هي* أن يكون وجود القابل قابلا لوجود المقبول؛ 
قيجب أن يكون المقبول جائزالوجود عند وجود القابل» إذ الممتنع وجوده لايقبله 
قابل» ولكن لايجب أن یکون القابل متقدما على [ 1١71‏ ] المقبول. OB‏ الجسم القابل 
dali‏ والجوهر القابل للعرض یصحح" وجود المقبول مهما وجد القابل؛ ولايجب 
أن يكون القابل متقدما على صحة وجود المقبول.* والله الهادی.* 

والثانى: أن القديم واجب الوجود» والحادث جائز الوجود وبینهما تضاد؛ فلو 
تطرق الجواز قى صفاته لكان ذلك متاقضا لوجوب وجوده. 





dis ۱ 

ف ی؛ل: تستدعی. 

> ى؛ل: سبقها. 

+ فى هامش ل؛ ÖY‏ کون الشيئ قابلا لغیره نسبة بين القایل» والمقبول» والنسبة بين الشیتین 

متوقفة على تحقق كل واحد من المنتسبين؛ فقصحة وجود اللسب يستلزم صحة وجود 

imzali‏ ولما كانت эшш‏ اتصاف الباری بالجوادث حاصلة فى الازل لزم أن يكون 

صحة وجوده حاصلة فى الازل. لأن ذلك المعتی الحادث لايجوز أيضا ما ان كان GÜ‏ 

إلى آخره. 

Ә‏ ی: يحققه. 

ف ی؛ هو. 

ف؛ ف ي: تصحح. 

* فى هامش ف؛ ل: بخلاف ыш‏ على إيجاد الشبین» أو إعدامه» فانه يجب أن يكون متقدما 
على улыл‏ لوكان مقارنا يلزم أن يكون əb‏ على تحصيل الحاصل؛ وإنه محال 

° ل - واله الهادى. 


эл 


والثالث: أنه لو قدر حلول حادث بذاته' إن لم يرتق الوهم إلى حادث يمتنع də‏ 
حادث یلزم جواز اتصافه بالحوادث У‏ ویلزم منه حوادث لاأول لها. وان ارتقی 
الوهم إلى حادث امتنع قبله حادث آخرء فذلك الامتناع إما أن یکون* لذاته» أم: لأمر 
ый;‏ وباطل أن يكون لأمر ор ый;‏ كل آمر زائد يفرض آمکن فرض عدمه» فیلزم 
تواصل الحوادث “УЙ‏ قلم за‏ إلا الامتناع لذاته» واستحال أن ینقلب الممتنع لذاته 
جائزاء 

والرابع: أن ماکان من صفات الله فهو من صفات «ДЬИ‏ ونعوت الجلال؛ فلو 
کائت حادثة يلزم نقصان الذات قبل حدوثها لخلو ذاته عن صفات؟ JUSI‏ واه محال 


فصل فى إبطال التشبيه : 

“ы ثبت أنه تعالى ليس بجسم؛ ولاجوهی ولاعرض ثبت أن لامشابهة‎ LJ 
بيتهم فى إثبات الصفات؛ ونفيها بناء‎ ҺӘ وبين خلقه. ثم المتكرون للتشبيه اختلفوا‎ 
على اختلافهم فى المعنى الموجب للمشابهة؛ فلابد من ببان ما يقع به المشابهة؛ فنقول‎ 





۰ فاى؛ لذاته. 

2 ف ی؛ ل: Әб‏ 

3 ف ی ل: او. 

+ ف: ләр‏ قلنا 'يلزم تواصل الحوادث öy Yİ‏ ذلك الامر الزائد لما كان زائدا لایکون 
قدیماء وإذا كان زائدا یقتضی وجود مانع» وذلك المانع لما كان زاندا لایکون قدیماء وإذا 
كان زائدا یقتضی وجود مانع» وذلك المانع إذا كان لأمر йу‏ آیضا یقتضی وجود مان آخر 
إلى أن لایتناهی» فیلزم تواصل الحوادث. 

* ف ی+ تعالی. 


* ف ل : صفة. 


ov 


[ ۱۲۱ب ] اختلف الناس فى ذلك» فزعم أبو هاشمء' وأبو بكر بن الإخشيدة من 
المعتزلة أنه الاشتراك فى آحص الصغة؛ فإن السواد مع السواد يتمائلان لاشتراكهما فى 
yasi‏ الصفة» ومع البياض يتخالفان لافتراقهما فى ذلك. 

وقلنا. لانسلم بان السوادين یتمائلان لاشتراكهما فى السوادیة» بل لعدم 
اختصاص أحدهما بوصف يستحيل على Yİ‏ ولاينفصل ممن یستدل عليه؛ فنقول:* 
لما لم يثبت الممائلة إلا باشتراكهما فى جميع الأوصاف دل أنه لاممائلة بدونه. 





1 ابو هاشم الجبائي عبد السلام بن محمدء يقول اليندادي عنه بأنه كان أكثر معتزلة عصره 
على مذهبه» وأنه انفرد عن المعتزلة بأقوال منها قوله باستحقاق الذم» EY‏ والعقاب لا 
على lə‏ وآن التوبة لاتصح مع ذنب مع الإصرار على قبيح آخر» وبعد العجز عن ий»‏ 
وقوله بالأحوال» ob,‏ الطهارة غير واجبة. انظر: القرق بين الفری дәј‏ القاهر اليغدادي؛ 
۱۲۲-۱؛ و فضلالاعتزال للقاضی عبد الجبار» ۰۳۰۸-۳۰۶ 
فى هامش ف: وهو ملك يلسان اهل فرغانة. وآبو بكر بن الإخشيد هو أحمد بن علي من متكلمي 
المعتزلة البغداديين انتفع به خلق کثیر؛ كان له تعصب على أبى هاشم؛ وأصحابه صنف کتبا فى علم 
الكلام مات سنة ۰ وهو فى نت وخمسين من عمره. انظر: المنية والامل لأبى الحسن 
القاضي عبد الجبار الهمداني؛ 94( 

2 فى هامش ف: وإنما قال "آخص الصفة" لما أن المذكور آعم من الموجود؛ ثم الموجود 
آخص من المذكور؛ لأنه لايتناول المعدوم؛ ویتناول الجرهر» والعرض؛ ثم العرض أخص 
منه لما أنه يتناول الأكوان» والألوان؛ ثم اللون أخص منه» ثم السواد أخص من اللون. 

З‏ وفى هامش ل: وإنما قال ”فى أخص الصفة' لما أن المذكور أعم من الكل؛ ثم الموجود 
آخص من المذکور؛ لأته لايتناول المعدوم» ويتناول الجواهر» والأعراض؛ ثم العرض 
آخص منه لما أنه يتناول الأكوانء والالوان؛ ثم اللون آخص منه» ثم السواد. 

4 ف ی: فیقول. 


ол 

ob‏ قيل: الممائلة بين المتمائلین نما بقع بما به يقع المخالفة بیتهماه وبين 
غيرهما. فالسواد يخالف البياضى يكونه سوادا لابكونه موجوداء أو عرضاء أولونا دل أن 
السواد يمائل السواد لكونه سوادا لاغیر. 

قلنا: المحدث هل یخالف القديم فى ضفة الحدوث çi‏ لا؟ إن قلتم "لایخالفه؟ 
وجب اشتراكهما فى الحدوث» وهو محال؛! وان قلتم ”نعم“ وجب أن يقع المماثلة 
بين المتضادات لاشتراكهما فى صفة الحدوث. ولأن السواد مع البياض يشتركان قى 
مخالفة الحمرة yash‏ صفتهماء فوجب أن يكونا مثلین؛ Маз‏ محال. ومراد المعتزلة 
من هذا التحديد نفي ضفات الله تعالى احترازا عن التشبیه. 

وقال الأشعري ومن تابعه: إن المشتبهين والمثلين هما غيران يسدة كل واحد 
منهما مسد صاحبهء فالتقييد بالمغايرة لأن الشيئ لايشبه تفسه؛ وبكونه سادا مسده ОУ‏ 
السواد مع البياض [ 1۱۲۲ ] لم يكونا مثلين وان اتفقا فى الوجود؛ والعرضية» واللونية. 
فدل أن المماثلة لم یتحقق مع المخالفة بوجه من الوجوه. 

وقلنا: يجوز أن يكون شیع مماثلا لشبی من وجه مخالفا له من وجه. يدل عليه 
Ја‏ تعالى: " ومن الأرض "сй‏ يعنى فى العددء وقوله علیه* السلام: "الحنطة 
بالحتطة مثل “ы‏ يعنى فى الكيل لاغير. ولآن أهل АЛ‏ لايمتنعون من القول بأن 





۰ قى هامش ل: فیلزم أن يكون القديم Елмә‏ كما أن السواد لما لم يخالف البياض بكونه لونا 
كانا لونين . 

2 ف‌ی: سد. 

° ی : الشيئ. 

* سورة الطلاق» ۰۱۲/۹۵ 

5 ل + الصلوة, 


° انظر: ضحيح ملم المساقاة SAY‏ و ستن الترمذي» البيؤع s +٠۳‏ النسائي؛ البيوع HEY‏ 
و سئن أبن ماجة» التجارات ЧА‏ 


ва 


زيدا مثل عمرو فى الفقه» أوفى الطبء أو فى الطول» أو فى القصر إذا كان يساويه 3“ 
ويسد مسده فى ذلك الباب» وان كان بينهما مخالفة بوجوه كثيرة. 

يحققه: أن أئمة الكلام استدلوا على المشبهة فى نفي التشبيه» فقالوا: لو كان الله 
تعالى مثلا للعالم» أو لشيع sə‏ من جميع الوجوه؛ أو من وجه لكان هو محدثا من 
جميع الوجوه» أو من ذلك الوجه» وذلك كله محال. علم أن الممائلة بجهة إنما یکون 
بعد استوائهما فى تلك الجهة بدليل أنهم ادعوا حدوثه» أو قدم العالم بتلك الجهة. 
وبهذا تبين' بطلان قول من نفی صفات МИ‏ تحرزا عن التشبيه. لأنه لامماثلة بين علمهة 
وعلم غیره؛ فان علمه دائم شامل للمعلومات ليس بضروري» ولامکتسب؛ وعلم غيره 
غير شامل للمعلومات» وهو عرض مستحيل البقاء ضروري؛ أومكتسب. فظهر بهذا 
بطلان قول جهمء والباطنية» والمتفلسفة الذين زعموا ان الله تعالى [ ۲۲ب] ليس 


id 1 

? فی + تعالى. 

3 جهم بن صفوان تلميذ جعد بن درهم» وزعيم فرقة الجهمية؛ وهو من الجيرية الخالصة 
ظهرت بدعته بترمذ وافق المعتزلة قى تفي الصفات الأزلية؛ وانفرد عنهم بقوله öl‏ الله تعالى 
لایجوز أن يوصف بصفة یوصف بها خلقه: ƏY‏ ذلك یقتضی تشبيهاء فنفى کونه حيا عالما؛ 
وأثبت كونه قادرا فاعلا خالقاء «У‏ لايوصف شين من خلقه بالقدرة» والفعل؛ والخلق؛ 
едә‏ أن الإيمان هو المعرفة das‏ وأن الجنة» والثار Sülüs‏ مات дә‏ ۰۷6۵/۱۲۳۸ انظر: 
مقالات الإسلاميين لأبى الحسن الأشعري» 4580-17 والفرق بين الفرق لعبد القاهر 
البخدادي» 4115-١174.‏ و الملل والنحل للشهرستاني؛ ۸۸-۸۲۱۱ 

+ الباطتية فرقة ادعت əl,‏ لكل ظهر بطتاء ولكل شرع تأويلاء ويزعمون أنهم أصحاب 
التعالیم» والمخصوصون بالاقتياس من الإمام المعضوم. ظهرت فتنتهم أيام المأمون» ذكر 
أن الذين وضعوا أساس دينهم كانوا من أولاد المجوس؛ يميلون إلى دين أسلافهم؛ (Їз‏ 
قى ЈәҸ‏ دهرية زنادقة. يقولون بقدم العالم؛ ويتكرون الرسل» والشرائع لميلهم إلى 


5 
بشي تحرزا عن التشبیه. ӘУ‏ المماثلة لایثبت بالاشتراك فى الاسم؛ فان السواد مع 
البياض дуз‏ ولایتمائلان؛ ولأن " الشیین" اسم للموجود لما أن ЧЫЛ?‏ عبارة عن 
العدم بحقيقته؛ وعن سقوط القدر بمجازه. 

ثم يقال: إن امتنعتم عن إطلاق اسم الشيئ فهل لذاته وجود؟ (eb ор‏ "لا" فهذا 
تعطيل لانتزیه عن التشبيه؛ وان قلعم ”نعم“ فهذا امتناع عن إطلاق اسم ثبت معناه. 
ولانکم إذا اعترفتم بكونه موجودا فهل ثبت' الممائلة بين وجوده» ووجود غبره؟ إن 
قلتم ”نعم“ فلا فائدة فى امتناع إطلاق اسم الشین عليه؛ وان قلتم "لا" لأنه واجب 
الوجود» وغیره جائزالوجود؛ فلم يساوالله موجود سواه فى وجوب الوجود؛ فکذا فى 
اسم الشيئ. 

يحققه: أن الشيئ ليس باسم جنس ينبن عما وراء مطلق الوجود لیثبت؛ به 
الممائلة من حيث المجانسة» بل هو اسم لمطلق الوجود» والممائلة لم يغبت یمطلق 
الوجود.! 

فان قيل: نما يستقيم تفي الممائلة بين القدیم؛ والحادث ممن نفی الصفات. 

قلنا: كما تقدس ذاته عن الشبه» والمثل؛ فکذا صفاته. ШУ‏ أزلية أبدية لانهاية 
لذواتهاء» ولا لمتعلقاتها. وافتتن طائفتان قى هذا الباب؛ فطائفة غلت فى النفي؛ 





استباحة كل ما یمیل إليه الطیع. انظر: الفرق بين الفرق لعبد القاهر البغدادي» ۱۱۸۸-۱۸ 
و التبصير فى الدین للاسفرائيني؛ و الملل والنحل للشهرستاني؛ ۱۱۹۸-۱۹۲/۱ و کشاف 
اصطلاحات الفنون للتهانوي» ARTAN КЕЛ‏ 4 

فاى: ثبنتاء 

is ? 

د فى - والمماثلة لم يثبت بمطلق الوجود. 

* ى: لذاتهاء 


м 
وعطلت؛ وطائفة غلت فى الاثبات» فشبهت. ونحن صرنا إلى الطریق المتوسط بين‎ 
الغلوء والتقضير؛ فأثبتنا صفات الکمال» ونفینا الممائلة ردا على الطائفتين على وفق ما‎ 
قال تعالی: " ليس كمثله شین وهو السميع البصير".' إذ فى الآية إثبات السمع» والبصرء‎ 
ونفي الممائلة [ 1۱۲۳] بأبلغ الوجوه. لأن العرب متى أرادت التأكيد فى نفي المشابهة‎ 
جمعت بين حرفي التشبيه» فتقول "لیس كمثل فلان آحد". وقيل: الكاف صلة زيدت‎ 
آمنوا بمثل ما آمنتم‎ əb" صلة؛ كما قال الله تعالى:‎ Је) فى الكلام للمبالغة. وقيل:‎ 

به".2 يقال * ليس هذا كلام مثلك» أي كلامك. واله الهادي.” 


الكلام فى إثبات الصفات الثبوتية 


وإذا ثبت أن صانع العالم قدیم» ومن شرط القديم التبری عن النقائص عرفنا أنه 
حي قادر عالم" سميع بصير. إذ لولاها لكان موصوفا بأضدادها التى هي نقائص» 
والقديم منزه عن النقيصة. وتلك الدلالة شاملة لجميع صفات الكمال. وعرفنا آیضا 
ثبوت بعض هذه الصفات yaş‏ الحيوة والعلم» والقدرة بدلالة المحدثات. Ob‏ إحكام 
المصنوع» dizi,‏ دليل کون صانعه حيا عالما قادرا جرى العلم بذلك مجرى الأوائل 
البديهية. فان من جوز حصول التصاویر المونقة» وبناء القصور العالية» واتخاذ السفن 
الجارية؛ آوصدور خط منظوم على ترتیب معلوم ممن لیس بحي عالم قادر كان عن 
العقل خارجاه وفی بتة الجهل والجا. 


| سورة الشوری؛ ANEY‏ 
۶ سورة البقرة ۰۱۳۷/۲ 
? ف ی — والله الهادی 


t‏ ف‌ی: علیم. 


т 


وعند بعض أصحابنا الحيوة مدلول العلم؛ والقدرة دون الفعل. فان الفعل' يدل 
على علم الفاعل؛ وقدرته؛ وهما يدلان على حيوتة» إذ يستحيل 2( بدون الحيوة. 
BL‏ ثبت أنه تعالی حي عالم قادر سمیع بصير ثبت أن له حيوة» وعلما؛ وقدرة. يدل 
عليه اللص؛ والمعقول* آما اللص فقوله تعالی: " آنزله بعلمه"* LAS dəy‏ [ 
۳ب ] " قاعلموا أنما ЈА‏ بعلم الله "“ وقوله تعالی: " ولایحیطون بشيئ من علمه 
الا بما شاء* s"‏ وقوله تعالی: " هو الرزاق ذوالقوة" "* وهي القدرة؛ فلایجوز نفي ما 
آثبت الله تعالی لنفسه. 

وأما المعقول 298 إحكام المصنوعات» ШШ],‏ يدل على قدرة الفاعل؛ وعلمه 
دون تسمية الذات عالما قادرا. فان الذات إذا كان له علم» وقدرة یتأتی منه إحكام 
المصنوع وان لم يسم عالما قادرا. ومن لم يكن له علم» وقدرة لایتأتی منه إحكام 
المصنوع» وإتقانه وان سمي عالما “bəb‏ 

يحققه: أن قولنا Је”‏ قادر؟ [ثبات للعلمء" والقدرة دون الذات ә дад‏ بدلیل öl‏ 





! ف ی: فالفعل. 

2 ل: العقل. 

3 سورة اللساء» “r‏ 
* سورة هود ۰۱4/۱۱ 
5 ف ی = إلايما شاء. 

“YosİY a alla 2 $ 
قى + ذوالقوة.‎ ? 

* سورة الذاريات» ۰5۸/۵۱ 
۶ فى - وت لم يسم 
9 ف ئ: العلم. 


ar 


نفي العالمية» والقادرية لايوجب نفي الذات؛ ولم рш ш,‏ بأنه "موجود ليس بعالم 
متاقضا كما فى قوله "موجود ليس بموجود؟. قالقول بعالم لاعلم له. وقادر لاقدرة له 
كلام متناقض. يوضحه: أن اقتضاء الوصف للصفة كاقتضاء الصفة للوصف کالمتکلم؛ 
والمريد لايكون بدون الکلام» والإرادة إجماعا . 

ثم العلم له واجب كالعالمية؛ فلو جاز عالميته بدون العلم لوجوب عالميتة لجاز 
aale‏ بدون عالميته لوجوب laale‏ يؤيد ما ذکرنا أن الموصوف لتفسه» أولا لمعنى 
وراء ذاته لیس من شرطه کون الموصوف حيا کالموجود والحادث. فلو كان عالما 
قادرا لفسه وجب أن لایشترط حيوة الموصوف بهماء وهم شرطرا ذلك. 

و ƏY‏ هذه الأسامى مشتقة من المعانی؛ والاسامی* المشتقة من المعانی إذا 
اطلقت على ذات يراد بها إثبات مآخذ اشتقاقها لامجرد [ ۲٤‏ ] تعريف الذات كما 
فى اسم المتحرك والساکن» والمتكلم؟ فإطلاقها على الله سبحائهة لا لمآخذ" اشتقاقها 
بطريق «ый!‏ والعلم نوع من الهزء» والسخرية؛ كالأعمى يسمى بصيراء والزنجي 
يسمى أبيض. تعالى الله عن ذلك 

تحقیقه:* أن هذه الأسامي لولم تكن» مفيدة للمعانی؛ وكانت ألقاباء ولم يثبت 





| فى هامش ف: وبناء كلام المعتزلة على أن كل ما كان واجب الوجود لايكون مفتقرا إلى 
آخرء فعلى هذا العالمية لما كانت واجبة له فلاتفتقر إلى العلم. 

ы‏ فى نسخة ل من "نما يكون بعد استوائهما فى' إلى هنا ناقص. 

3 فى + وتعالی؛ ل: تعالی. 

+ ف ی؛ل: لالإثبات مآخذ. 

فاى: يحققه. 


ss * 


At 

يكل لفظ' متها إلا الذات صار تقدير قولنا əl”‏ الله حي عالم قادر سميع بصیر قولا بان 
“al”‏ تعالى ذات ذات ذات*. 

فان قيل: حصول الفائدة بكل day ДӘ‏ على معنی Ayy‏ الذات؛ о‏ قولنا 
"السواد لون عرض موجود" يحصل بكل لفظ ما لايحصل بالاخر؛ ومع ذلك لايدل 
على معتى وراء الذات. 

قلنا: ОУ‏ تلك الأسامي لإفادة الخصوصء والعموم У‏ لإفادة معنی وراء ما آفاده 
الاسم الآخر. فالسواد أخص أسمائه» واللون أعم منه» والعرض gəl‏ من اللون» 
والموجود أعم منه. فيفيد كل لفظ ما وضع لإزائه من العموم؛ والخصوص:: وفيما 

. نحن فيه كل لفظ وضع لإثبات معنى وراء ما وضع له Ый‏ الآخر. فلو لم يثبت 

معانى تلك الأسامى يلزم إبطال الموضوع: وتعطيل اللسان. 

والمعتزلة آقروا بهذه الأسامى: وآنكروا المعائي. والذي دعاهم إلى هذا القول 
المتناقض شبه. منها: قوله تعالى: " لقد كفر الذين قالوا إن الله ثالث ثلذئة ".ه 
والجواب:* إنما As‏ التصاری لأنهم قالوا ”إنه ثالث ثلاثة آلهة* يعنون أباء وأماء وروحا 
قدسا يعنى الله» ومریم» وعيسى؛ فجعلوا مريم» وعيسى إلهين من [ 14١ب‏ ] دون الله 
كما نطق به القرآن؛ ومن هذا قوله فلا شك في كفره. 


* فى - لفظ, 

ف ی؛ ل: بأنه. 

* ف ی: db‏ من العموم: والخصوص. 

* سورة المائدة؛ ٩۷۳/۰‏ فى هامش ف: ومذهبهم أن الآلهة ذات» وعلم؛ وحيوة؛ fələ‏ من 
هذا أن من قال يالعلم؛ والحيوة یکفر؛ وفی هامش ل: وجه التمسك أن الله تعالی أخبر عن 
کفر من قال إن الله ثالث СУ‏ وليس فيه ما يوجب الكفر إلا التعديد؛ فكذا فى إثبات 
الصفات معنى وراء الذات كالعلم؛ والقدرة يوجب الشعدد, 


ف ی + إنة. 


лә 

ومنها: قوله تعالى: " وقوق كل ذي علم عليم :۱ ولو كان ذا علم لحصل فوقه 
علیم» وهذا محال. والجواب: إن المراد من ذی العلم المخلوق |عمالا للایات الدالة 
على ثبوت العلم yal‏ نفیا للتعارض بيتها.* 

ومنها: أن علمه تعالی لوتعلق بالمعلوم حسب تعلق علومنا به كان علمه مثلا 
لعلومنا؛ة OY‏ کل واحد من العلمین يسد مسد الآخر؛“ بخلاف تعلق علومنا بالمعلوم* 
وتعلق ذاته به. OY‏ تعلق علمنا بالمعلوم تعلق العلوم؛ وتعلق ذاته تعلق العالمین ۰ 

وقلنا: الممائلة إن لم یثبت بمجرد التعلق بطلت الشبهة؛ إذ لامساواة بين علمه؛ 
وعلمنا إلا فى التعلق بمعلوم واحد. وإن یثبت الممائلة بمجرد التعلق فقد ساوی ذات 
الله تعالی علمنا فى التعلق؛ فينبغي آن یکون G‏ مثلا لعلومناء وانه محال. وإذا لم یثبت 
الممائلة بين ذاته» وعلمنا مع المساواة فى التعلق؛ فکذا بين علمه» وعلمنا. 

də,‏ تعلق ذاته بالمعلوم تعلق العالمین" کلام لاطائل» تحته. ОУ‏ تعلق ذاته 
بالمعلوم إن لم يكن تعلقا یصیر المعلوم به معلوما لم پصرالذات به عالما؛ وان كان 
تعلقا يصير الذات به عالما فهذا هو تعلق العلم بالمعلوم لاغير. 


سورة یوسف» ۰۷۲/۱۲ 

? ف ی: بینهما. 

قى هامش ل: یعنی لوکان له علم یتعلق علمه بالمعلوم؛ فلوتعلق علمه بالمعلوم كان علمه 
مثلا لعلمنا من حيث أن كل واحد من العلمین يتعلق بالمعلوم. 

* فى هامش ل: يعنى كما حصل لعلمنا معلومية ذلك الشین حصل لعلمه معلومية ذلك 
РУСІ‏ 

в‏ لمعلوم. 

© فى هامش ف ى: الطائل ӧмә‏ من الطول» وهو الفضل- 


з 


ومنها: أن الله تعالى لو كان له OB hole‏ لم يعلم علمه فهو محال؛ وإن* aale‏ 
ор‏ علم بذاته فهو المدعى؛ əl,‏ كان يعلمه بعلم آخر لزم التسلسل؛ وان علم العلم 
بنفس العلم قفیه جعل العلم» والمعلوم واحدا. ولما جاز وجود [ [Nro‏ مغلوم بتفسه؛ 
لم لايجوز عالم بنفه؟ کذا" لما جاز کون معلوم بعلم هو نفسه لم لايجوز عالم بعلم 
هو نفسه كما قال آبوالهذیل؟» 

قلنا: علم علمه بتفسه؟ Ы‏ علمه شامل المعلومات» وعلمه معلوم؛ ولا استحالة 
فى کون المعلوم معلوما بعلم هو نفسه؛ إذ فى الشاهد كل من علم شيا علم علمه 
بنفس ذلك العلم. إذ لو علمه بعلم آخر لجاز انعدام الثانى» فيكون الرجل عالماء 
ولايعلم علمه» وإنه محال. وإنما المستحيل أن يعلم بما ليس بعلم» وهو الذات كما 
تزعم عامة المعتزلة» أو يعلم بعلم هو sab‏ ولايكون ذاته علما كما قال أبو الهذيل. 


... 

2 فی +علم. 

> ف ی: وکذاء 

* ابو الهذیل حمدان بن الهذیل العلاف كان مولی لعبدالقیس من شیوخ المعتزلة البصریین» 
dəl‏ الاعتزال عن عثمان بن خالد الطویل» انفرد عن أصحابه بعشر قواعد» جری على 
منهاج أبناء МЫЛ‏ لظهور أكثر ÇAN‏ منهم؛ وفضائحه AS‏ فیها ساثر فرق الأمة من اصحابه 
فى الاعتزال» ومن غیرهم ذکر جعفر بن حرب فى کتابه توبیخ ابى الهذيل أن də‏ یجر إلى 
قول الذهرية؛ مات سنة ۹۳۷/۲۲۲. راجم: مقالات الإسلاميين للاشعري: ۱۳,۱5۶ 
£-YYYeTo.-YYY‏ ۰6-۳14۰ وغیرها؛ و الفرق بين الفری للبغدادي» ٩۷۹-۷۳‏ و 
فضل الاعترال للقاضي عبد الجبارء ٩۲۱۳-۶۸‏ و الملل والتحل للشهرستاني؛ чот-#А/\‏ 

is *‏ بعلم هو تفسه. 

6 ی: للمعلومات. 


w 


على أن هذا السؤال وارد علیکم! فى العالمية سواء بسواء.* 

ومنها: قولهم لوکانت له صفات إما ان كانت z<‏ لذاتهاء أوواجبة МАШ‏ 
لاوجه للأولة لآن الممكن لذاته يجوزعدمه: وما يجوز عدمه لايجب قدمه. ولا للثانى 
لوجهين: أحدهما أن واجب الوجود لذاته لايجوز أن يكون أكثر من واحد؛ والثانى أن 
الصفة مفتقرة إلى الذات» والمفتقر إلى الغير لايكون واجبا لذاته.* 

وقلنا: لم لايجوز أن يكون الصفة الممكنة لذاتها واجبة الوجود لوجوب الذات؟ 
ولم قلتم: إن واجب الوجود لايكون أكثرة من واحد إذا لم يكن مستقلا بنفسه؟ 
ولانسلم بأن افتقارالصفة إلى الموصوف ينافى وجوب azal oy‏ وآن الصفة غير 
الموصوف فى الغائب؛ وهذا عين ما дә‏ فيه النزاع. 

ومنها قولهم بأن عالمية الذات واجبة الوجود» [ ۱۲۵ب ] والواجب لايعلل؛ لأن 
الجائز إنما يفتقر إلى ЧАЙ‏ ليترجح وجوده على عدمه» فإذا ثبت رجحان الواجب بصفة 
الوجود يستغتى عن التعلیل. وشبهوا الحكم الواجبء والجائز بالوجود الواجپ؛ 
والجائز» فان القديم سبحانه" لما كان واجب الوجود لم يتعلق وجوده بمقتض» 


ف ی - عليكم. 

2 هامش ق؛ ل: أي وارد على ( ل: عليكم أيها) المعتزلة» لأن الله تعالى لوكان عالما 
بالذات əb‏ لم یعلم عالميته فهو محال» وان علم عالميته فان علمها يعالميته فهو المدعى؛ 
ор‏ العالمية لايكون يدون العلم؛ وان علمها بعالمية اخرى يتسلسل. 

د ف ی: للاولی. 

4 ف ی - لذاته. 

2 فى - أكثر 

© فى هامش ق: الحكم هو العالمية» والواجب هو الله تعالی؛ والجائز هو الخلق. 

? ف.ى؛ ل + تعالى. 


YA 


والحادث لما كان جائزالوجود افتقر فى وجوده إلى مقتض - 

قلنا: هذا منكم с̧аиз‏ لأنكم =( وجوب العالمية غلة لامتناع التعليل» 
وامتناع التعليل فى الواجب واجب» قيكون هذا منکم تعليل الواجب» فقد وقعتم فيما 
!=« على أن وجوب العالمية لوجوب العلم. ويم تنكرون على من يقول: الواجب من 
الأحكام يعلل بعلة واجبة كما أن الجائز من الأحكام يعلل بعلة جائزة؟ أليس öl‏ 
الواجب لايفارق الجائز فى الشرط حتى إن کون الذات حيا شرط لكونه عالما bəb‏ 
daz‏ وشاهدا؟ فکذا فى حکم العلة. واستشهاد الخصم بالقديم» والحادث لامحصول 
له. US‏ لم نحكم بما قالوه لوجوب وجود القدیم» بل من حيث أنه لما انتفت الأولية 
عن القديم يستحيل أن يتعلق بفاعل. ЫБ‏ الموجود لايعلل شاهداء وغائبا.! 

ومنها قولهم: القدم أمر وجودي؛ لأنه عبارة عن نفي العدم السایق» ونفي النفي 
وجود؛ فلو كانت له صفات قديمة لاشتركت مع الذات فى صفة القدم. فان لم يتميز 
الذات عن الصفة بشین آخر لزم التمائل؛ بل الاتحاد بين الذات؛ والصفة؛ فیکون الذات 
aaz ] 117 |‏ والصفة Айз‏ والعلم قدرة؛ والقدرة علماء* وذلك محال. ون تميز 
الذات عن الصفة بشین آخرء وما به المشاركة غير ما به المباينة» فيكون كل واحد من 
الذات؛ والصفة متركبا من المشترك بينهماء ومن المختص JS‏ واحد منهما؛ ثم 
المختص بكل واحد منهما إن كان حادثا يلزم الاتحاد بين الذات» والصفة فى الأزل؛ 
وأيضا قيام الحادث بالقديم وكل ذلك محال. وان كان المختص بكل واحد منهما 
قديماء فإذا اشترکا فى القدم AN‏ وآن يتباينا дән‏ آخر» فيلزم التسلسل» dl,‏ محال. 





۱ ف ى؛ ل: غائياء وشاهدا. وفى هامش ل: یعنی الموجود فى الشاهد» والغائب لم يكن 
موجودا لوجود وراء ذاته؛ إذلوكان كذلك لزم التسلسل ضرورة كون الموجود موجودا 
أيضاء gözə‏ إلى وجود آخر. بخلاف العالم» والقادر حيث يكون عالما قادرا بعلم» قدرة 
وراء ذات العالم» والقادر» öy‏ العلم ليس بعالم» فیحتاج إلى علم آخر؛ У,‏ التسلسل, 
А-а 3‏ 


14 


ونحن لانسلم بأن القدم آمر وجودي؛ بل هو عبارة عن عدم کون الشيئ مسبوقا 
عن العدم»' ونفي الوجود عدم لامحالة. ولئن سلمتا أنه وجودي؛ ولكن لم لايجوز أن 
الذات مع الصفة يشتركان فى القدم» ويختلفان فى ذاتيهما؟ ألاترى* أن الحوادث 
اشتركت فى الحدوث» واختلفت فى الذوات؟ فلم لايجوز أن ذات all‏ وصفاته 
اشتركت فى القدم» واختلفت فى الذوات؟ : 

ومنها: آنا لو فرضنا وجود علم الباری قى محل bale‏ ينتفيان جميعا بالجهل» 
وإنما یتفی дән‏ واحد شيثان متماثلان. ألاترىة أن السواد ينفى البياضين لأنهما 
مثلان» ولایتفی البیاض؛ والحموضة لأنهما مختلفان. 

قلنا: هذا الکلام İz‏ من وجوه: أحدها أن* صفة الله فى محل علمتا محال كما 
أن" فرض ذات الباری فى محل علمنا محال. ثم لو ركبنا هذا المحال كما ركيتم؛ وقلنا 
"لو فرضنا ذات البارى فى محل dələ‏ ثم [ ۱۲۹ب ] وجد فيه الجهل بأن زيدا فى 
الدار انتقیا جمیعا؟. əy‏ العلم إنما ينتفى بالجهل؛ АҸ̧‏ تعلق يصير المتعلق به معلوما؛ 
فكذا الذات عندکم؛ فینقلب؟ ESN‏ علیکم.7 





1 ی؛ ل: بالعدم. 
? ف‌ی: آلایری- 
> ی: آلایری. 
4 ی + وجود. 
5 فى-أن. 

* ل: فتقلب. 

* فى مامش ل: وقلنا öl‏ الله تعالی یعلم بالذات öl‏ زیدا قى الدار: ونحن نعلم بالعلم آیضا 

أن زيدا فى الداره ثم وجد فى محل tale‏ الجهل انتفیا جمیعاء أي ذاته» وعلمنا. 


у. 


والثانى: علم' البارى لو وجد قى محل علمنا قهو علمنا لاعلمه. 

والثالث: أن المتضادات جاز أن ينتفي عن المحل بشيئ واحد؛ فان بوجود 
البياض ینتفی عن المحل الحمرة» والصفرة والخضرة؛ ولاممائلة بينها. 

والرابع: المشاركة بين العلمين إن تحققت ياعتبار التعلق بمعلوم واحد بجهة 
daz,‏ لكن اختلفا قى نفس التعلق. فان تعلق علمنا بالمعلوم بكسيناء أوبمحض 
تخليق البارى» ولاكذلك علمه. وكذا المتعلقان مختلفان* فان علمنا عرض مستحيل 
البقاء غير شامل للمعلومات ضروري» أومكتسي؟ فلم يثبت الممائلة فى نفس التعلق» 
ولافى نفس العلم» فكيف يثبت المماثلة بين العلمين؟ 

ومنها: قولهم لوکان sal‏ عالما بعلم لكان محتاجا إلى العلم. قلنا: هذا باطل» 
çev‏ يعارضون بالذات» ويكون الذات عالما قادرا.* وحقيقة الجواب: إن الحاجة 
لايكون إلا بين المتغايرين» وكذا الحاجة نقص يرتفع بالمطلوب؛ فيتحقق هى» ثم 
يرتفع بوجود ما به رفعها؛ ولم يكن الذات متعريا عن العلم لیتصور* الحاجة؛ 
واندفاعها. 

ثم المعتزلة يجعلون الأصلح واجبا على الله تعالى وجوبا لو امتنع عن ذلك زالت 
ربوبيته» ولم يجعلوه محتاجا إلى إيجاد الأصلح لإيقاء ربوبيته؛ وكذا يجعلونه متكلما 





' ف ی» ل: أن علم. 

2 ف ى: يختلفان. وفی هامش ل: أي كما أنه لاممائلة بين التعلقين فكذا لاممائلة بين 
المتعلقين. 

3 فى + تعالى. 

* قى هامش ل: أي يقال لهم: إن الله تعالى لوكان عالما بالذات» أوكان عالما بعالميته بدون 
العلم لكان محتاجا إلى العالمية. 

5 ف.ی: لقصور. 


۷۱ 

بکلام آحدثه» ومریدا پارادة حادثة» ولم یجعلوه محتاجا إلى الکلام» والارادة [ [Iry‏ 
مع کونهما محدئین؛ ثم یلزمون خصومهم بإثبات الصفات إثبات الحاجة» فهذه غاية 
الوقاحة. 

ومنها: قولهم إن az‏ الغيرين هو الشینان» آوالموجودان؛ فلو كانت له صفة 
لکانت غیرالله تعالی» والقول! بقدم غير al‏ تعالی محال. 

قلا : تحدید الغیرین بالغیئین آوالموجودین باطل. لأن әд‏ من الاسماء 
الإضافية: ولهذا لم oll,‏ على ذات ما إلا باعتبار وجود آخر. والموجود» дән‏ ليسا 
من الإضافيات. ولفظ الحد مع لفظ المحدود بمنزلة الاسمين المترادفين لاتفاوت 
بينهماء 

وما قال أبو هاشم إن الغيرين مذکوران لايكون أحدهما جملة يدخل تحتها 
الآخر' احترازا عن الواحد من العشرة فاسد أيضا. OY‏ المذكور كما يتناول الموجود 
يتناول المعدوم» والغير لايطلق على المعدوم لغة. وكذا المذكور ليس من الاسماء 
الإضافية. وكذا من قال الغیران هما اللذان يصح أن يعلم أحدهماء “SI Јенә‏ 
فاسدة أيضا؛ ÖN‏ الشيئ الواحد يعلم بجهة؛ ويجهل بجهة اخری» کمن یعرف السواد 
أنه لون» ولايعرف أنه مستحيل البقاء؛ ففیه جعل العرض الواحد شیئین متغايرين. وكذا 
من قال الغیران اثنان» لأن الغيرين لوکانا اثنين لكان الغيراثناء والائن ليس بمستعمل؛ 
ولآن الاثن لوكان مستعملا لكان عبارة عن الواحد: والواحد لايصلح أن يكون حدا 
zəl‏ لأنه ليس من الأسماء الاضافية . 

ثم لاحاجة بنا إلى إثبات حد الغيرين» OY‏ الخصوم هم الذين يريدون نفي 
الصفات بعلة أنها أغيار للذات» فتتبرع بذلك [ ۱۲۷ب ] ونقول: حد الغيرين عند 





' ف: القول؛ ف ى: والقوم. 


? ف ی: فقاسد. 


YT 


أصحبنا' هو الموجودان اللذان يصح وجود آحدهما مع عدم الاخره İY‏ الغيرين ما 
کانا غيرين لكونهما حادثين» أوجسمين؛ أوعرضين» أولكون أحدهما جسماء والآخر 
عرضا لوجود المغايرة بين العالم» وصانعه مع انعدام هذه المعانی؛ وكذا ما ÜS‏ غيرين 
لكون أحدهما حادثا؛ والآخر قديما لوجود المغايرة بين الحادثين؛ وكذا ما كانا غيرين 
لقيام المغايرة بهما لجريان التغاير بين الاعراض؛ ون كان يستحيل قيام المعنى بها؛ 
ولالكونهما موجودين؛ لأنه منقوض بالواحد من العشرة» واليدة من الآدمي لاتغاير 
بينهماء وان LS‏ موجودين. وهذا OY‏ العشرة اسم يقع على مجموع: هؤلاء YI‏ 
فكان متناولا كل قرد مع ələl‏ فلو كان الواحد غير العشرة لصار غير نفسه؛ لاله من 
العشرة. وإذا بطلت هذه الوجوه لم يبق إلا ما ذكرنا. فعلى هذا لامغايرة بين الله“ وبين 
صفاته؛ ОУ‏ قولنا ”اله“ لم يصدق على ذات يخلو عن صفات İYİ‏ وبعض الداخل 
فى الاسم لايكون غير الداخل فى الاسم کالواحد من العشرة والفقه من* الفقيه. 

ومن محققى أصحاب الصفات من يقول: ül‏ لاأتعرض للفظة „АЙ‏ بالنفي» 
ولابالإثبات» بل أقول S Jus ш?‏ موجود؛ وله صفات يستحيل عليها العدم كما 
يستحيل على الذات» وأثبت هذه الصفات بالدليل على حسب ما أثبت الذات» وأقول 
"لا يتصور” بقاء الذات مع عدم الصفات؛ ولابقاء الصفات مع عدم الذات» ولاحاجة 


ل + رحمهم الله 
2 ف ی: والبدن. 
ف ی - مجموع. 
* فى + تعالی. 
ف ی: عن. 

6 فى - تعالی. 


ف: مایتضور. 


vr 

لی إلى [ 1۱۲۸] التسمية بالغير» وعدم التسمية. فإن كان فى مثل هذا یطلق عليه اسم 
الغيرلاأبالى بعد أن لاأجوز Az,‏ الذات مع عدمهاء ЧИШУ,‏ مع عدم الذات» ولاأجوز 
غير الذات قائما eli,‏ موصوفا بصفات الكمال. وان كان اسم الغير لايطلق على ذلك 
فلامنفعة الى فيه أيضاء ولاحاجة بنا إلى معرفة حقيقة هذا الاسم فى اللغة» بل الحاجة 
إلى إثبات قديم له صفات الکمال» ونفي ما وراء قديم واحد إذا كان ذلك الثانى قائما 
بالذات موصوفا بصفات SİL‏ 

ومنها: قولهم انکم إذا قلتم "ان الله تعالى قدیم* هذا إثبات ذات؛ أم إثبات معنی؟ 
لايستقيم أن يكون إثبات ذات» ƏN‏ قول من يقول Gİ‏ ليس بقدیم * ينفى الذات. وإن 
قلتم 'إنه إثبات ор сдә‏ مذهبكم یبطل» لأنكم تقولون әј‏ علمه قديم'» وكذا كل 
(ӧдә‏ والصفة لوضف بما هو معنى. فكل عذر لكم فى هذا فهو عذر فى المختلف 
فيه. 

قلنا: من قال من آصحابنا القلیم إثبات الذات؛ وصفة القدم" امتنعوا عن إطلاق 
اسم әда‏ على الصفة» وان كانت أزلية. ومن أصحابا من يقول "القدیم إثبات الذات» 
ونفي e la‏ وهذا الاسم يطرد فى كل ما انتفت عنه البداية ذاتاء أوصفة؛ بخلاف ما 
یقوله النظام؛ فى العالم؛ وساثر الصفات؛ Y‏ اسم العالم» والقادر فى الشاهد موضوع 





a ۱ 

“ələ 4 

۵ ف‌ی: لایوصف. 

* النظام ابراهیم بن سيار طالع کثیرا من کتب الفلاسفة؛ وخلط کلامهم يكلام المعتزلة» 
واتفرد عن اصحابه بمسائل. يروى أنه كان بنظم الخز فى سوق البصرة» ولأجل ذلك سمي 
بالتظام كان فى زمان شبابه قد عاشر قوما من الثنوية؛ وقوما من السمنية؛ وخالط يعد كبره 
üs‏ من ملحدة الفلاسفة» ثم خالط هشام بن الحكم الرافضي؛ مات سنة 458/51١‏ او 
سنة ۰۸60/۲۳۴۱ انظر: مقالات الإسلاميين للكعبي؛ ٩۷۱-۷۰‏ و مقالات الإسلاميين لأبي 


ve 

لإثبات العلم» والقدرة دون نفي الجهل» والعجز. وكذا لايطرد هذا الاسم فى كل ثابت 
انتفی جهله کالجمادات.! 

على أن Ӱзә‏ یفسرون مذهبهم؛ فیقولون: معنى Ш‏ لوجوده Sekil‏ [ 
۸ب ] ليس هو نفي البداية» بل tələ‏ أنه لایتوهم لوجوده ابتداء إلا وهو موجود 
قبله إلى أن یتناهی الوهم» ولایبقی. SG‏ القدیم على هذا التفسیر اسم لموجود خاص: 
وهو الذي وجوده غير متناه» بخلاف العالم» فإنه اسم لإثبات مأخذ الاشتقاق على ما 
a‏ 

وقيل: القدیم قديم بلفسه؛ لاله بنفسه متقدم على غيره؛ قهذا الاسم ینعطف على 
الحالة الاولی. بخلاف الباقی؛ فانه باق بالبقاء لابنفسه لتخلف البقاء عن نفسه فى dəl‏ 
أحوال وجوده. وعلی هذا يجوز“ أن تکون صفات الله تعالی* باقية ببقاء هو نفسها لعدم 





الحسن الأشعري؛ ۰۱۷-7 ۸۱۷۸-۱۷۷ ۱۹۱-۱۹۱ ТЕЛ СТ ЛУТ AT 6Y14-Y1A‏ 
٩٩۰-6۰۳ ۷‏ و Дад‏ الاعتزال للقاضي عبد الجبار الهمداني؛ ۱۲۱۰-۲۰4 و الفرق 
بين الفرق لعبد القاهر البخدادي؛ ۱۹۱-۷۹ و الملل والنحل للشهرستاني؛ .0٩-۵۳/۱‏ 

1 قى هامش ل. من صحابنا من يقول؛ القديم ما ليس لوجوده ابتداء» فهو اسم للذات باعبار 
في الابنداء» فيكون الاسم لاثبات الذات» ونفي البداية عنه ؛ DB‏ قيل لیس بقديم' فقد 
ثبت نفي البداية عتهء فبقیت البداية ثابتة. وهذا الاسم يطرد فى كل من Й‏ عنه البداية, 
بخلاف ما يقوله النظام فى العالم» وسائر الصفات؛ فان هناك ثبت أن الاسم فى الشاهد 
موضوع لإثبات المعنى لا لتفي المعنى. وكذا لايطرد الاسم فى كل ما ثبت انتفى جهله. 
وههنا الأمر بخلافه. 

yu ЖЫ 

* ل:فإذن. 

ف ى: لايجوز. 

5 ل-تعالى. 


ve 

انفكاك البقاء ше‏ على ما يأتيك بياته. 

ومنها: قولهم إن صفات اللا" تكونة باقية عندكم أيكون” باقية بالبقاء؟* فان قلتم 
ор‏ الصفة باقية بلايقاء' لم لايجوز أن ذاته عالم بلاعلم؟ وإن قلتم 'إن الصفة باقية 
بالبقاء" يلزم قيام الصفة بالصفة . 

قلنا: إن كل صفة من ضفات ҸИ‏ يكون» صفة لله تعالى: ويكون” بقاء чыш)‏ 
فيكون باقيا ببقاء هو نفسه؛ فيكون „ЫЙ‏ علما səlli‏ وكان الذات به عالماء ويكون 
العلم da‏ لنفسهء فيكون باقيا ببقاء هو نفسه. وكذا بقاء الله تعالى بقاء لنفسه أيضاء 
فيكون الله تعالى به باقياء وهو بنفسه أيضا باق. كما أن الشيئ يعلم بالعلم» ثم العلم 
Ləl‏ يعلم بعلم هو نفس OY‏ نفسه علم. 

ولايقال ol‏ بقاء الله تعالى إذا جعل Az,‏ للذات يستحيل أن يكون Да,‏ لنفسه» 
وإلا يلزم حصول باقيين ببقاء واحد» وإنه محال. LY‏ نقول dax”‏ ياقيين ببقاء واحد 
41 الما يستحيل إذا افتقر كل واحد من الباقيين ببقاء على حدة؛ فأما إذا كان أحد 
الباقيين بقاء لنفسه» ثم يقوم بالآخرء فيكون كل واحد منهما باقيا ببقاء واحد فلااستحالة 
فى ذلك لعدم Ше‏ الاستحالة» وهو قيام بقاء واحد بذاتین . واعتبر بكون الجسم: Əb‏ 
الجسم به کائن» ونفس الكون کائن بكون هو نفسه؛ فتحقق کائنان يكون واحد بعد أن 


! ف ی؛ل + تعالى. 
id aa 2‏ یکون. 
> ل: آیکون. 

+ ی + أو بلابقاء۔ 

5 ف‌ی؛ ل + تعالی. 
؟ ف ى: تکون. 
7 ف ی؛ وتکون. 


۷۹ 

كان أحد الکائتین هو نفس الکون. a DSG‏ جاز وجود باقیین ببقاء واحد Bl‏ كان أحد 
الباقیین بقاء* فى نقسه. 

فان قیل: لو جاز أن یکون بقاء الا بقاء للذات» وبقاء لنفسه لجاز أن یکون علم 
Ше sal‏ للذات؛ وعلما لنفسه؛ فیکون الذات عالماء والعلم عالما. 

قلنا: هذا محال, ƏN‏ العلم لایتصور أن یکون حياء فلایتصور أن یکون عالما؛ 
ولأن العلم إذا كان بقاء لنفسه لم یجز أن يكون علما لنفسه کیلایلزم استفادة الوصفین 
المختلفین* بشین واحد لشبی واحد. وهذا بخلاف العلم: فإنه dz‏ للذات؛ ولیس ببقاء 
له» ویقاء للفسه؛ ولیس بعلم لنفسه. ولاإحالة فى ذلك؛ إنما" الاحالة فیما قاله المعتزلة 
]4 عالم لذاته قادر لذاته"» فیکون عالما Lo‏ كان به قادرا؛ وحیتتذ يلزم أن ما كان 
معلوما له كان مقدورا له.7 


۱ ل: ههنا. 

баб ә ۶ 

( فى + تعالى. 

+ ف‌ی؛ل + تعالی. 

$ فى هامش ل: وهما كونه باقیا عالما بشیی واحد. 

ف ی: əb‏ 

7 فى هامش J‏ فان قالوا: هذه الاستحالة ثابتة ههناء فان العلم لما كان بقاء لتفسه كان 
САДИ‏ عالما بما هو بقاء» والعلم بنفسه باق بما هو علم» وهذا محال آیضا. 
قیل: إتما یکون ذلك محالا ان لوكان العلم عالما يما هو بقاء؛ وبقاء لما هو علم ta]‏ ولیس 
الأمر كذلك» بل هو علم للذات» ولیس ببقاء له وبقاء لنفسه؛ ولیس بعلم له. 
فان قيل: لما جاز لکم أن تقولوا "إن Ше‏ الله تعالی باق بقاء هو نفسه ؛ لم لایجوز أن يقال 
'إن الله عالم بعلم هو نفسه؟" قیل: إن الخصم كما یجعل علمه ذاته کذا يجعل قدرته؛ 
وسمعه» ويصره؛ وبقاثه ذاته. فیجعله Ш>‏ بما هو علم قادرا يما هو حیوة» سمیعا يما هو 


vv 


آلاتری! أن الجسم لما كان متحرکا بالحركة» والزوال غن المكان الأول؛ 
والحركة؛ والزوال يرجعان إلى حقيقة واحدة لزم أن يكون كل زائل متحركاء وكل 
متحرك زائلا. كذا المعلوم» والمقدور إذا صار معلوماء ومقدورا بذات واحدة» وليس 
كذلك؛ [ ۱۲۹ب ] op‏ المعلوم أعم من المقدور. ولايلزم كلام الله“ GÉ‏ واحد» وهو 
ОЛ‏ ونهي؛ ولايلزم أن يكون مأموره منهيه.2 ОУ‏ من أصحابنا من يقول al”‏ فى الازل 
لايكون dəl‏ ونهياء وإنما التقسيم فى دلالته؟. 

وقال أبوالحسن الأشعري: إنه آس ونهي فى الأزل» ولكن لايمتنع من القول səl,‏ 
مأموره منهیه* من وجه؛ OY‏ الامر بالشيء نهي عن ضده. على أنه يقول "کلامه آم 
ونهي لکن لابد من اختلاف محلیهما" وإنكم زعمتم أنه بذاته علم» ,5243 ولامناقاة 
بين محليهماء قإن أكثرمعلوماته مقدوراته على الوجوب. 

فإن قيل: السواد بنفسه يوافق السواد» وبنفسه یخالف" البياضء ولايجب أن يكون 
ما وافقه هو ما خالفه. 





قدرة. وهذا كله محال. ونحن J‏ قلنا of‏ العلم بقاء" لم نقل 'إنه قدرة آوسمع؛ أويصر. 
فكان ما قاله الخصم محالاء وما قلناه صحيحاء 

ف ی؛ آلایری. 

? ی؛ل + تعالی 

ف؛ ف ى: منهية. * 

ف ى: б‏ 

ف؛ ف ى: منهية. 

۴ ل: وقدرة. 

7 ف ی: كما یخالف. 
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قيل' له: قال الشيخ أبوالحسن الأشعري: السواد يوافق السواد لنفسهماء* ويخالف 
البياض لتنقسهماة لاستحالة توهم المواققة» والمخالفة فى الشبی الواحد (Ы‏ انفرد 
بالوجود.* 

فان قيل: لوجازآن يكون علم а‏ وقدرته صفة al‏ ويكون بقاء لنفسه» حتى 
يكون باقيا بيبقاء هو نفسه لم لايجوزآن يكون العرض القائم بالجسم بقاء» فيكون 
العرض باقيا daz‏ هونفسه؟ 

قلنا: ОУ‏ العرض لايجوز أن يكون بقاء» OY‏ كل عرض حادث؛ وفی أول ما 
دخل فى الوجود لم يكن بقاء» فلم يكن باقيا ببقاء:هو نفسه» OY‏ نفسه ليس ببقاء. وهذا 
بخلاف صفات الله تعالی* فإنها لم تکن" محدثة ليكون لها حالة لايرصف بالقاء ٠‏ 
قفيت بهذ نا لانقول [ 1۱۳۰ ] بباق بلابقاء» ولايقيام صفة بصفة. 


فصل [ فى أن الله عالم ] 
صانع العالم عالم بالموجودات» والمعدومات لايعزب عن علمه مثقال ذرة فى 
الأرض: ولافی السموات» ОУ‏ الموجب للعلم» وعالمیته کون الذات مستلزمة حصول 





| ی؛ قلناء 

* ل: لنفسيهما. 

s‏ ل: لنفسيهما. 

NET 

5 فى + تعالى. 

$ فی - تعالى. 

ف؟ل: لم یکن: 

š‏ فيه إشارة إلى قوله تعالی: "لايعزب се‏ مثقال ذرة فى السموات ولا فى الأرض ولا أصغر 


۷۹ 
صفات" sal JUSI‏ ونسبة الذات إلى الكل على السوية» فلم يكن ذاته بأن یکون 
موجبا للعلم؛ والعالميةة أولى من الباقى. 
واحتج الشیخ" آبو منصور" رحمه sal‏ فقال: إنه تعالی )3 خلق کل الجواهر" esil‏ 
لم تمتحن فى مصالح الممتحنین* وخلق کل شين أريد به البقاء مع خلق ما به بقاؤه 
علم أنه يعلم كيفية كل =“ وحاجته وما به القوام» والمعاش» ولاقوة إلا بالله. 
وقال هشام بن الحكم أحد رؤساء الروافض» وهشام بن عمروه أحد رؤساء 





من ذلك ولا أكبر إلا قى کتاب میین" ( سورة lv ele‏ انظر أيضا؛ سورة бз‏ 
2-۰ 

| ف ی: ALƏ‏ 

فى - له. 

د فى + فى البعض. 

+ ی + الامام. 

5 فى + الماتريدي. 

ف ی - رحمه | 

7 فاىئ: الجوهر. 

* فى + المكلفين. 

* هشام بن عمرو الفوطي من شیوخ المعتزلة توفي سنة ۲ کان يبالغ فى القدر أشد» 
وأكثر من مبالغة أصحابه» وكان يمتنع من إطلاق أفعال الباری تعالى وان ورد بها التنزيل» 
كان مثلا لايجوز إطلاق اسم الوكيل عليه تعالى؛ ويكفر من قال بأن الجنة» والنار مخلوقتان 
اليوم. انظر: مقالات الإسلاميين للکعبي؛ ٩۷۲-۱‏ و قالات الإسلاميين للشعري؛ 
٩۲۲-۲۰۳۸۲ ۱۹۸۲۲۵۱۸۳۰۲۰۲ YAY‏ و فضل الاعتزال للقاضي عبد الجبار» 
1YVY-YY3‏ و الفرق بين القرق لليغدادي» ۹۹-۹ و الملل والنحل للشهرستانية ۷۱- 
VE‏ 


A. 


المعتزلة: إنه لم يكن عالما يما وراء ذاته؛ )3 كل ذلك معدوم» وتعلق العلم بالمعدوم 
محال. 

وقلنا: فى هذا القول رد العقل: وهدم الدين. بيانه: أن وجود الفعل المحكم 
المتقن يدل على علم فاعله قبل وجود المفعول» إذ لا آثر لحصول العلم بعد وجود 
المفعول فى |حکامه وإتقانه؛ فمن لايجوز' العلم بالمعدوم 35 جعل وجود الأقعال 
المحكمة صادرة لاعن علم فاعله* وهذا مكابرة العقل. 

ثم يقال لهؤلاء: إن الله تعالی هل آخبر فى كتابه عما يكون فى المستقیل من 
أحوال القيامة» وغيرها؟ فان قالوا”نعم' يقال لهم آخبر عن علمء أو لا عن علم؟" فان 
أقروا أنه أخبرعن علم فقد أقروا بكون المعدوم معلوماء وان أنكروا الخبر بذلك؛ 
dəki‏ به [ ۱۳۰ب ] فقد هدموا دينهم . 

وروي عن جهم بن صفوان الترمذي أنه كان يقول: إن الله تعالى لم يكن فى 
الأزل عالما حتى خلق لنفسه علماء فصار عالما. وفى القدرة عنه روایتان» laş‏ باطل. 
لأنه إن خلق القدرة لا بالقدرة» فهو محال. وإن خلق القدرة بالقدرة كان الكلام فى 
القدرة الثانية كالكلام فى الأولى. ولأنهة لو خلق العلم قبل القدرة فتخليقه بلاقدرة 
محال ولوخلق القدرة قبل „ЫЛ‏ فتخليقها مع إحكامها بلاعلم محال. وهذا قول يغنى 
حكايته عن الإطناب فى |بطاله. 

وقالت طاثفة من الفلاسفة: إن الله تعالى عالم بالکلیات» وأنكروا дадә‏ 
بالجزئيات. وأبوالحسين» البصري أحال العلم OL‏ الشين سيوجد نفس العلم بوجوده» 


ف ى: لم يجوز. 

2 ی: فاعلها. 

ف ى: لانه. 

* ف ى؛ ل: آبوالحسین. محمد بن على صاحب المعتمد فى اصول الفقه» del‏ عن القاضي؛ 


AY 

فلاجرم التزم وقوع التغير فى علم البارى بالجزئیات المتغيرة. وشبهتهم فى ذلك أنه لو 
كان عالما OU‏ زيدا فى الدار عند کونه قيهاء فیعد خروجه من الدار إن بقي علمه بکونه 

فيها یکون جهلا لاعلماء وإن لم يبق علمه بذلك كان تغيراء والتغير على dal‏ محال ٠‏ 
قلتا: ليس العلم عبارة عن حضور صورة مساوية” للمعلوم منطبعة* فى نفس 
العالم كما هو قول الفلاسفة ليتغير ذات العلم بتغير الصورة المساوية؛ بل العلم ələ‏ 
عن صفة يتجلى بها المذکور لمن قامت هي به. فكان العلم صفة ینکشف به الشيئ كما 
هو إن كان زيد فى الدار نفی الدار» وان كان خارجا؛ فخارجها؛ فكان انکشاف الشیین 
كما هو شرطا لتحقق „ЫЙ‏ وما هو شرط لتحقق العلم كيف [ [Tri‏ یکون مزیلا له؟ 
تحققه:* Ш‏ إذا علمنا طلوع الشمس من مشرقها فى الغدة* وفرضنا استمرارهذا 
العلم إلى طلوع الشمس» وبعده» لاشك بن العلم الواحد يقيدنا الاحاطة بأنه سیکون 
الطلوع» al,‏ كائن: АЙ,‏ قد کان. فعلمنا أن العلم بأن الشيع” سیوجد نفس العلم 
بوجوده إذا وجد. وإنما یحتاج الواحد منا إلى علم آخر لأجل طریان الغفلة على العلم 
الأول. ولما امتنع طریان الغفلة» والنسيان على الباری تعالی وتقدس" فلاجرم علمه 





ودرس ببخداد» له کتب كثيرة منها تصفح الأدلة: و نقض الشافی فى الإمامة مات سنة 
.٠١ +‏ انظر: المنية وال مل للقاضي عبد الجبار الهمداني ۰ ۰۷۱-۷۰ 

۱ فی + تعالی- 

2 مسافة. 

? ف ی: منطبقة. 

+ ی: خارجها. 

فا ی؛ یحققه. 

$ ف ی؛ ل: الغد. 

7 فى + الواحد. 


© ی؛ ل - ونقدس. 


AY 


əl,‏ الشیع سيوجد نفس علمه بوجود ذلك الشيع Bİ‏ وجد. 

فإن قيل: العلم OU‏ الشيئ سيوجد غير مشروط بکونه موجودا في الحال» وكونه 
Ше‏ بوجوده مشروط بوجوده فى "ШЫЛ‏ وما يكون مشروطا بشین لايكون عين ما 
لايكون مشروطا بذلك الشيئ. 

قلنا:* سلمنا أن من شرط العلم بوجود tell‏ وجوده» ومن شرط العلم بعدمه 
عدمه؛ ولكن هذا لايكون قادحا فى اتحاد العلم. فان العلم صفة يتكشف بها الشيئ كما 
هو؛ وهذا المعنى مشترك بين الفصلین؛ ومتحد فى الحالین؛ واتما الاختلاف فى شرط 
تحقق هذا الموجود المشترك" ولايلزم من اختلاف الشرظ اختلاف المشروط. 
توضيحه:* أن اختلاف الأحوال فى شيع واحد لايزيد على الاختلاف بين الذوات 
المختلفة؛ والعلم لم يتعدد بتعدد الذوات» فكذا بتعدد الأحوال. 

والذی يحقق هذا: أنه إذا حدث لا علم بوجود شين ДӘ‏ العلم به بنفس ذلك 
العلم. إذ لو علمناه بعلم آخر لتسلسل إلى [ ۱۳۱ب ] غير نهایت* فیکون ذات العلم 
واحداء وله معلوفان مختلفان. فإذا جاز إحاطة علم واحد بمعلومين مختلفين فى حقنا 
OS‏ يجوز فى؟ الباري تعالی وتقدس' مع اتحاد علمه؛ وتنزهه عن التغير أولى. 





4 فى هامش ل كما انا نعلم OTI‏ یکون يوم الجمعة dlak‏ وليس يشرط أن يوجد يوم الجمعة 

الآن. 

ف ی: وقلا 

3 ف ی؛ والمشترك: 

ف ی: يوضحه. 

5 فى هامش ل: أي تعلم ذلك العلم,ینفسه أوبعلم آخر؛ فان كان نعلمه بعلم آخر فذلك 
الآخر نعلمه بنقسه» آویعلم آخر إلى ما لايتناهى. 


فى + حق. 


[ فصل فى امتناع عدم ما علم الله وجوده ولزوم کون التكليف [е‏ 

فان قیل: لو كان الله تعالى عالما بجميع الجزثيات التى توجد فى لايزال لكان 
عالما JS‏ ما يصدر من أفعالهم» وبما لايصدر عنهم. فكل* ما علم МИ‏ وجوده امتنع 
عدمه» وما алде ple‏ امتنع وجوده» فلم يبق لشین من الحيوان قدرة على الفعل؛ 
والترك؛ وحینلذ يلرم أن يكون التکلیف» والأمر؛ والنهي عبئا. 

قلنا: خلاف معلوم الله تعالى لايكون محالا فى نفس الأمرء والا لم يكن 138 
ОЧ “ize‏ ما* خلق لم يصح تركه» وما لم يخلق لم يصح خلقها؛ ولآن العلم 
بالوقوع تبع الوقوع. إذ العلم تابع للمعلوم. والقدرة على الإيقاع أصل الوقوع؟ والتبع 
من الشیی لايكون مانعا للأصل. 

تحققه: أن الله تعالی يوصف بالقدرة على أن یخلق ما علم أنه لابخلقه كالقيامة 
الان» ولم يكن قدرته عليه قدرة على öl‏ یجعل علمه غير علم» əy‏ العلم بالوقوع bl‏ 
كان تابعا للوقرع؛ فلو وقعت القيامة الآن لكان عالما بوقوع القيامة لا بعدمه؛ فلایتصور 
ди öl‏ علمه غير علم. وثبت أن العلم بعدم وقوع الشبی لایمنع القدرة على (یقاعه؛ 
وإلا لم يكن قادرا على إيقاع القيامة الآن. 





' ل - وتقدس. 

ف‌ی؛ وکل. 

ف ی + تعالی: 

فى مامش ل: ولکن انه قادر على خلق خلاف معلومه» SË‏ تعالی معلومه عدم خلق غير 
هذا العالم» مع أنه قادر على خلق آلف الف „Де‏ مثل هذا العالم. 

МУ ف‌ی:‎ * 

6 ل: للوقوع. 


Ак 

yey dl يقال لهم: إن الله تعالى هل كان فى الأزل عالما بان يوجد العالم»‎ е 
] ۱۳۲ [ جائز أن لايكون عالماء لأنه تجهيل محضء وذلك باطل. وإذا كان عالما‎ 
پذلك؛ قلابد وأن يبقى ذلك العلم الأزلي زمان وجوده؛ إذ القديم لاينعدم؛ وإذا بقي‎ 
العلم! بأن يوجد زمان وجوده ثبتة الاتحاد فى ذات العلم حالة2 وجود العالم» وعدمه.‎ 
وانما الاختلاف قى نسبة العلم؛ واضافته إلى المعلوم باختلاف حال المعلوم.‎ 

تحققه:* أنه بقي ذات العلم» وانقطم نسبته عن وجوده المنتظر إلى “əyə‏ 
الواقع علم أن العلم لم daz‏ ذاته بتبدل النسبة. al,‏ الهادی* 

ولاتعلق للخصوم بظاهر الآيات من نحو قوله تعالى: "إن يعلم الله فى قلویکم 
NL‏ وقوله تغالى: "حتی نعلم المجاهدین"* لأن الاستقبال إنما يكون فى تحقق 
المعلوم» فنقل إلى العلم توسعا من حيث لايتصور وقوع كائن إلا والعلم الازلي محيط 
به» فلملازمة” بينهما صح التعبير بأحدهما عن الآخر. ولأن الجزاء من الله تعالى إنما 
يكون على العمل JY‏ فأطلق ДӘ‏ الاستقبال على العلم» وأراذ العمل كما قال 





۰ فى + العلم. 
? فاى؛ “mA‏ 


ف ی؛ل: حال. 


ف ی : يحققه. 

فى: وجود. 

6 ی؛ ل - واله الهادی. 

7 سورة الأنقال ۰۷۰/۸ 

* سورة محمد ۰۳۱/۶۷ 

э‏ فملازمة. 

ا ف ی: لاعلی العلم. ә‏ هامش ل: أي أن الله تعالی یجزی العباد على عملهم؛ AY‏ 
علمه بأنهم یدخلون الجنة؛ أوالنار. 


дә 


تعالى: " آم حسبتم أن تدخلوا الجنة ولما يعلم الله الذين جاهدوا منکم":۱ gi‏ ولم يقع 
متکم جهادء وصبرعلى البلاء؛ وقوله تعالى: " لیبلوکم أيكم أحسن عملا" OY‏ 
الابتلاء من الله تعالى ليس ليثبت له به العلم كما فى حق من يجوز عليه الجهل 
بالعواقب؛ بل ليظهر ما علم فى الأزل على ما علم. 

وكذا المراد بقوله؛ تعالى: " لتعلم من يتبع الرسول” ليعلم كاثنا ما قد علم أنه 
يكون» وليعلم موجودا ما قد علم أنه يوجد؛ وكذا بقوله تعالى: " لنعلم أي الحزیین"» 
لنظهر ما كنا علمناه على ما علمتا؛ وكذا بقولة:” " لننظر كيف تعملون""* ليظهر | 
۲ب ] عملكم على ما كان علم. واستعمال لفظة الترجي” فى قوله تعالى: " لعله 
يتذكر آویخشی"* من اله تعالی واجبء فكان ذلك إخبارا على القط؛ أوذكر ذلك 
لترجية غيره ليفعل ذلك الفعل على رجاء منه أن يحصل المقصود. АД‏ الموفق." 


سورة آل лә‏ ۰۱8۲/۳ 

? ی: وان لم. 

2 سورة هود؛ ۷/۱۱؛ سورة الملك» (Y AV‏ 
65 من قوله. I‏ 
سورة البقرة ۱4۳/۲ 

ف ی + آي؛ سورة الکهف؛ ۰۱۲/۱۸ 
فى + تعالی. 


ف ی + أي؛ سورة یونس» ۰۱6/۱۰ 


= 


فا ی: ترجى. 

* سورة 44/5١ ak‏ $ وفى مامش ل: وجه تمسكهم بهذه UY‏ أن الترجي لايحصل إلا عند 
عدم الاطلاع على العاقبه. قلنا: الترجی راجع إلى العباد لا إلى الله تعالی» ومعنی AIN‏ 
al,‏ أعلم ”أي اذهبا أنتما على رجاتكما فى [یمائه » والله عالم يما یل أمره. 

' ف ی؛ل - والله الموفق. 


AY 
] فصل [ فى أن الله قادر‎ 

الضائع تعالى وتقدس! قادر* خلافا للفلاسفة؛ ومعناه إن تأثيرة فى وجود العالم 
بالقدرة» والاختيار. لنا فى ذلك: إن الباري تعالى* لوكان موجبا بالذات لابالقدرة؛ 
والاختیار" فتأثیره فى وجود العالم إن لم يتوقف على شرطه يلزم من قدمه قدم 
العالم»ة وقد أبطلناه؛ وإن توقف على شرط فذلك الشرط إن كان قديما عاد الالزام» 
وان كان حادثا فالكلام فيه كالكلام فى الأول» ولزم التسلسل؛ فیلزم вә‏ حوادث لا 

ЈА‏ لها“ وإذا بطلت هذه الأقسام كلها ثبت أنه تعالى قادرمختار.7 
öp‏ قيل: لم قلتم* لوكان موجبا بالذات يلزم من قدمه قدم العالم؛ وجاز تخلف 





۱ ل - وتقدس. 
* فى هامش ل: القادر هو الذى يصح منه الفعل؛ أوالترك بحسب الدواعی المختلفة مثاله إن 
الانسان إن شاء أن يمشي قدر «Д‏ وان شاء أن لايمشي قدر علیه. 


3 فى +وتقدس. 
* فى امش ل: أي تأثيره تعالى فى وجود العالم كتأثير الشمس فى الإضاءة» „Ж,‏ النار فى 
التسخين» والإحراق. 


5 فى هامش ل: وإلا لزم تخلف الأثر عن المزثر التام وإنه محال. 

© فى هامش ل: آي لزم من قدمه» وقدم الشرط قدم العالم آیضا لما مر. 

g‏ فى هامش ل: فان الكلام قي حدوثه كالكلام فى صدور العالم عنه» فيلزم أن يكون حدوثه 
بحدوث شرط آخر مقارن» آوبحدوث شرط آخر زائل؟ OB‏ كان الأول يلرم العلسل؛ لاله 
حيتئذ يلزم منه احتياج كل شرط إلى شرط ə‏ مقارن له إلى غير النهاية. 

وان كان الثانی (Ж‏ أن يكون كل حادث مشروطا بحادث آخر قبله» ويلزم منه حدوث 
حوادث لاأول لها. قعلم أن القول یکونه تعالی موجبا یفضی إلى أحد هذه الاقسام الباطلةء 
یکون ياطلا- 

ف ى؛ ل + يأنه. 


AY 


231 عن الموجب lal‏ أو جاز أن يكون موجبا لذاته وجود العالم فى ФУУ‏ فى 
وقت مخصوص؟ آلاتری: أن القدرة إن لم تكن موجبة لوجود المقدورء ولكن كانت 
موجبة لصحة وجود المقدور؛ ثم إنه تعالى قادر فى الازل» ولم يصح وجود المقدور 
хәз‏ 

قلنا: لوكان موجبا بالذات لكان وجوده علة لوجود العالم» وانفكاك المعلول عن 
علته لايجوز: فلايتصور لوجود المعلول مانع بعد وجود العلة. ألاترى* أن قيام 
الحركةء [ ۱۳۳ | والسکون؛ بذات لما كان علة لصيرورة الذات متحركاء أو ساكنا لم 
يتصور وجود المانع عن المعلول بعد وجود العلة؛ ولايجوز أيضا أن تكون العلة 
موجبة لوجود المعلول فى وقت دون وقت» بل المعلول لاينفك рә‏ بخلاف القدرة 
الأزليةء deb‏ وان أوجبت صحة المقدورء لکن وجود الحادث فى الأزل غير مقدور» 
فلايرد نقضا؟ 

ОВ‏ قبل BE‏ جاز تراخي المقدور وصحته عن القدرة الأزلية لم لايجوز تراخي 
وجود العالم عن الموجب الأزلي إلى وقت مخصوص؛ فإن الأزل مناف لحدوث 
العالم» فكان تحقق الأزل كالمائع لحدوثه؟ قيل له: الجواب бе‏ من وجوه: 

أحدها: أن نبة الموجب بالذات إلى جميع الأوقات على السوية» فلواختص 
ايجابه بوقت لزم اختصاص الإيجاب بذلك الوقت بدون مخصصء ومرجح. ولايلزمنا 


۰ ل بالمانع. 

فى: آلایری. 

3 فیه. 

ف ی: ألايرى. 

* آوالسکون. 

* فى هامش ل: لاستحالة اجتماع الحدوث» والقدم فى شین واحد. 


AA 


فى القدرة والإرادة ذلك؛ ON‏ الإرادة شأنها التخصيص؛ والترجيح. 

والثانی: أن تأثير الموجب بالذات فى العالم إن كان مشروطا بحضور الوقت 
الذى وجد فيه العالم یمود التقسیم الذی ذکرنا فى العالم فى ذلك الشرط. فان تأثیر 
الموجب الأزلي فى ذلك الشرط إن لم یتوقف على səyi‏ أو توقف على شرط قدیم 
يلزم قدم ذلك الشرط الحادث؛ ölə‏ توقف على شرط آخر حادث [ ۱۳۳ب ] لزم 
التسلسل: وإنه JBL‏ 

والثالث: أن القدرة الأزلية لاتوجب' المقدور؛ وإنما تصحح وجوده فى لايزال؛ 
لأنه هو المقدور دون وجوده فى الأزل. إذ وجود الحادث فى الأزل غير مقدور. وهذا 
بخلاف القديم الموجب بالذات؛ فإنا ندعی قدم العالم بدل حدوثه بتقدير تعلق وجوده 
به. ولاإحالة فى ذلك إثما الإحالة فى وجوده بصفة الحدوث فى الازل» ولوسلم 
إحالته فى الأزل على ذلك التقديرء لكن لايستحيل وجوده قبل وقته الذى وجد بمقدار 
متناه؛ ]5 لم > بذلك آزلیا. وکذا قبل ذلك المقدار بمقدارآخرمتناه إلى ما لايتناهى؛ 
ويلزم من ذلك وجود العالم قبل وجوده؛ لأنه لايفرض وقت لوجوده إلا والموجب 
بالذات موجود؛ والأزل المانع منعدم. قوجب الاعتراف بقادر مختار کیلایلزم هذا 
المحال. 

ثم الفلاسفة إن مكنهم öl‏ یتخلصوا عن خصوص الوقت بدعوی قدم العالم مع 
ظهور بطلانها لم یتخلصوا عن خصوص الصفات. إذ العالم مخصوص بهيئة خاصة» 
ومقدر بمقدار خاص؛ وکان نقائضها فى العقل ممکنا. فإن حرکات بعض الأفلاك من 
الشرق إلى الغرب؛ وبعضها من الغرب إلى الشرق؛ وکذا بعض السیارات مختص 
.42 السیر ویعضها ببطن السیر» وعکس ذلك ممكن فى العقل. والذات القديمة 





! ی: لایوجب. 


АА 
بعض الممكنات دون البعض- فكيف يتعين بهذه" الهيئةء والكمية‎ [Nre] لاتناسب‎ 
عما یقابلها؛ ويساويها من كل وجه؟‎ 
وكذا اختلاف المتجانسات» وتباين المتمائلات فى الصفات مع اتحاد سببها دليل‎ 
على وجود صانع قادر يفعل ما يشاء بقدرته» ويحكم ما يريد بعزته. وإلى هذا المعنى‎ 
آشنار بقولهة تعالی: "يسقى بماء واحد ونفضل بعضها على بعض فى الأكل إن فى ذلك‎ 
٩.*نولقعی لآيات لقوم‎ 


فصل [ فى أن الله حي ] 
göl‏ العقلاء على أنه تعالى* حي؛ ثم اختلفوا فى معناه؛ فذهب الجمهور من 
الفلاسفة؛ وأبوالحسين البصري إلى أن معناه أنه لايستحيل أن يكون عالما قادرا. قليس 
هناك إلا الذات المستلزمة لانتفاء الامتناع. وذهب الجمهور منا ومن المعتزلة إلى أنه 
صفة. والحجة لنا آنه لولا اختصاص ذاته بما لأجله صح أن یعلم» ويقدر؛ وإلا لم يكن 
حصول هذه الصحة أولى من لاحصولها .5 


ف ى: تتعين هذه. 

ف ى: قوله. 

аһу оде سورة‎ + 

4 ل-تعالی. 

5 فى هامش ل: لان الذات على قسمين منها ما يصح عليه أن یعلم» ويقدر» ومنها ما لایصح 
عليه ذلك؛ وهي الجمادات. ولاشك أن القسمين متساويان فى الذاتية» قوجب اختصاص 
القسم الأول بما لأجله يصح أن یعلم؛ ويقدر؛ Yy‏ لم يكن حصول هذه الصحة أولى من 
لاحصولهاء ولم يكن بینه» وبين القسم الأول تفاوت. وقد بینا أنه تعالى يصح أن чїч‏ 
ويقدر؛ ولانعنى بالحيوة إلا ذلك 

ЈА)‏ أن يقول: لانسلم أنه لولا اختصاص القسم الأول بما لاجله يصح أن یعلم» ویقدر» لم 


1۰ 


فصل [ فى أن al‏ سمیع بصير ] 
الباری عز وجل! سميع بصير» Las‏ صفتان زائدتان على العلم. وقالت 
الفلاسفة» وأبوالقاسم الكعبي:* وآبوالحسین البصري: إن ذلك عبارة عن علمه 
بالمسموعات» والمبصرات. ویلزمهم* بهذا القول أن الواحد bə‏ إذا علم حصول صوت 
مسموع» أو لون مرتي بخبر الصادق وجوده" یکون سامعا رائيا؛ فیکون الأعمی بصيراء 





يكن حصول هذه الصحة أولى من لاحصولها؛ وإنما يلزم ذلك ان لولم تكن ذانه مخالفة 
لذات القسم الآخر بالحقيقة» والماهية؛ وهو ممنوع: ولم لایجوز أن یقال؛ إنهما مختلفان 
بذاتيهما ويسبب ذلك يحضل التفاوت بينهماء وتكون Яз‏ المخصوصة كافية مستقلة فى 
اقتضاء صحة العالمية» والقادرية عليه. 

وقد بين أن G‏ مخالفة بالحقيقة؛ والماهية لسائر الذوات. فتكون مستقلة باقتضاء هذه 
الصحة فى daz‏ ولاحاجة إلى أمر زائد على ذاته. وهذا المنع ذكره ابوالحسين البصري؛ 
وابن الخطيب استحسنه فى سائر کتبه. 

| ی: جل جلاله؛ ل: وعلا. 

2 عبداله بن احمد البلخي الخرسانی؛ أبوالقاسم من معتزلة بغداد كان رأس طائفة من 
المعتزلة تسمى الكعبية» له آراء» ومقالات فى الكلام انقرد بهاء يرى أن إرادة الباری تعالى 
ليست صفة قائمة بذاته» ولا هو مريد لذاته» ولا إرادته حادثة فى محل؛ أو لا فى محل» ثم 
إذا قيل إنه مريد Азад‏ أنه عالم قادر غير مكره فى فعله» ولا كاره. ولد ببلخ» وأقام эмы‏ 
ga,‏ طويلة» وتوفي ببلخ z.‏ ۰۹۳۴۱/۳۱۹ انظر: مقالات الإسلاميين للأشعري: 
۷۲۷۵۷ والقرق بين الفرق لعبدالقاهر البغدادى» ٩۱۱۰-۱۸‏ و فضل 
الاعتزال للقاضی عبدالجبار آلهمدانی» ۲۹۷:۲۹۸؛ و الملل والنحل للشهرستاني» ۷۷/۱- 
"VA‏ ” 

+ فاى: وئلزمهم. 


* ل: ووجوه أخر. 


Е ۷‏ 
والاصم سميعا. 

] أنه تعالى حي؛ والحي يصح اتصافه بالسمع» والبصر؛ وكل من صح‎ A 
اتصافه بصفة فلولم يتصف بها اتصف بضدها؛ وضد السمع؛ والبصرنقص»‎ ] ب۴٤‎ 
تعالی لایجوز." ولایلزم على هذا ساثر الادراکات من الشم» والذوق؛‎ al والتقص على‎ 
الحق صرحوا بإثبات أنواع‎ ЈА المحققين من‎ ÖY واللمس؛ فان تقدما نقصان.‎ 
الادراکات مع البصرء والسمع؟ القدر الذى هو كمال دون الأسباب التی هي مقترنة بها‎ 
من المماسة: والملاقاة؛ كما جوزوا إذراك البصر من غير مقابلة بينه» وبين‎ səlli .. 
المبصر. لكن لما لم يرد الشرع إلا بلفظ العلم» والسمع؛ والبصر لم* يمكن إطلاق‎ 
بهماء ولاشك أن لفظ السمع؛ واليصر ليس حقيقة فى‎ йз غیره: ولأنه تعالى وصف‎ 
لم یمکن‎ BI عن الحقيقة إلى المجاز إنما يجوز‎ БАШ وصرف‎ ыз العلم» بل مجاز‎ 





1 فى هامش ل: آما الصفری فقد مر بيانهاء وآما الکبری فلانا متی علمنا فى شین كونه حيا 
نعلم بالضرورة عند ذلك أنه متى وصل إليه المسموع؛ والمبصر صح أن یسمعه؛ ويبصره» 
وان لم يوجد هناك شین آخر. ومن لم يكن حيا استحال أن يدرك المسموع؛ والمبصر؛ Ələ‏ 
وجد سائر الأشياء. وذلك يقتضى کون الحيثية علة لصحة المدركية. إذ لولم يكن علة لها 
لكان الحي السليم Bi‏ وصل إليه المسموع» والمبصرء ولم يوجد هتاك مايمتع الإدراك 
وجب أن لایضیر مدركاء وذلك يقدح ы‏ علمناه بالضرورة. 

ولقائل أن يقول: لانسلم كل حي يصح اتصافه يهماء وإنما يلزم ذلك ان لوكان ماهية كل حي 
قابلة للسمع» والبصر» وهو ممنوع؛ فيجوز أن يكون حيوة الله تعالى» وإن صح السع؛ 
والبصر لكن يكون ماهيته غير قابلة لهماء 

2 ل: مع السمع» والیصر. 

“743 

+ ل: عادة. 

“Mad. ۶ 


۹۲ 


تقریره على الموضوع. وحيتئذ يصير الخصم محتاجا إلى إقامة الدلیل على امتناع 
اتصافه بالسمع» والبصر. 

تحقق ما ذکرنا: أن العلم صفة کمال؛ والسمع» والبصر كمال ob‏ للعلم؛ فإن من 
علم شيثاء ثم رآه؛ أو سمعه" استفاد مزید کشف؛ وکمال؛ فیجب أن يكون ذلك الکمال 
حاصلا للباری. 

والمعتزلة إنما أولوا السمع؛ والبصر بالعلم لمعنیین: آحدهما إنهم لایثبتون لله 
تعالى صفة فى الأزل؛ فلم يمكنهم إثبات السمع؛ والبصر الأزليين» ولاحادثين لأنه 
ليس بمحل للحوادث. والثانی ان ذاته مستحيل الرؤية» فلم يمكنهم القول بكونه رائيا 
لنفسه فى الاژل» ولاسامعا لکلامه لحدوث الكلام عندهم . 

[ ۱۳۰ ] الكلام فى نفي الحدوث عن كلام الله تعالى 

البارى عز وعلا متكلم بكلام واحد أزلي قائم بذاته ليس من جنس الحروف» 
والأصوات؛ وهذه العبارات تسمى كلام الله تعالى* لدلالتها عليه؛ فان عبر عنه بالعربية 
فهو قرآن؛ وان عبر بالسورية فهو انجیل» وان عبر بالعبرية فهو توراة؛ والاختلاف فى 
العبارات المؤدية لا عليه. كما أن الله تعالى يسمى بعبارات مختلفة بالألسنة» وقى لسان 
واحد بألفاظ مختلفة» والمسمى واحد. 

وزعم جمهور المعتزلة أن كلام الله تعالى عرض محدث آحدثه الله تعالى فى 
محل» فصار به متکلما» وكلامه من جنس الحروف» والأصوات. وكذا عند الجبائية 
۲ ف tiğ‏ وسمعه. 
* ل -تعالی. 
* ابو علي الجبائي محمد بن عبد الوهاب» كان يسمى الله تعالی مطیعا لعبده إذا فعل مراد 


العبد؛ زعم أن أسماء الله تعالى جارية على القیاس» وكان يقول بوجوب الأصلح على al‏ 
تعالى: أخذ الكلام عن الشحام؛ والأشعري عنه له مناظرات ала‏ فى العقائد» وكان dal‏ 


ar 


"الکلام حروف موتلفة" وأصوات مقطعة على وجه مخصوص؟؛ فيكون الحروف 
كلاما مكتؤباء آومقرژا؛* وعند ابنه أبى هاشم "المقرژ كلام دون المكتوب» حتى أن ما 
فى المصحف» وما فى اللوح المحفوظ لايكون كلاما гәдә‏ 

لنا: ان كلام الله تعالى لوکان مخلوقا LJ‏ أن خلقه فى ذاته كما زعمت الكراميةء 
فيصير محلا للحوادث؛ وإما أن خلقه لافى محل» وهو محال» ولا قائل به. على أنه لم 
يكن ذاته به متكلما حیتلذ لعدم الأولوية.2 ولوخلقه فى محل آخر كما زعمت المعتزلة» 
فيكون المتكلم هو المحلء إذ المتصف بالصفات محالهاء ويشتق اسم الفاعل منها 
لمحالها دون موجدها* كالحيوة» [ ۳۵ب ] والعلم» والقدرة؛ والسمع؛ والبصر. 

Әр‏ قیل: ما وجد بخلق الله تعالی öl‏ لم یمتنم اتصاف المحل به كان صفة للمحل 
کالسواد» والبیاض؛ والکلام فى الحي؛ وما يمتنع اتصاف المحل به كان صفة للموجد 
کخلق الکلام فى الجمادات لاستحالة کون الجمادء والموات متكلما. 

قلنا: لانسلم gözəl‏ اتصاف الجماد بالكلام إذا قبل الكلام» ووجد н‏ وانما 
يستحيل وصفه بالكلام إن لم يقبل الكلام؛ واستحال وجود الكلام فيه. ولآن المصحح 
للاتصاف إن كان هو المحلية وجب أن يكون المتصف بالصفات هو المحال دون 
الموجد؛* وان كان المصحح هوالإيجاد وجب أن يكون المتصف بالصفات هو الموجد 





خوزستان؛ والمعتزلة البصرية فى زمانه على عذهيه؛ توفي سنة ۹۱۵/۳۰۳ انظر: مقالات 
الإسلاميين للأشعري» الصحائف المفختلفة؛ و الفرق بين الفرق للبغدادي» ٠٠١-١۱١١‏ و 
قضل الاعتزال للقاضي عبد الجبار» «ТАЛ-ТАЛ‏ 

| ف ی: مولفة, 

ف ى: آومقرژا. 

* ف‌ی: الأولية. 

ف ی: بوجودهاء 

۶ ل: هو الموجد لاالمحال: 


st 


y‏ المحال. UD‏ الاتصاف به للموجد تارة» وللمحل أخرى تحكم بلادليل؛ وتفرقة 
بدون الفرق. على أن المعتزلة ناقضوا كلامهم حيث قالوا فى مسألة حلق الأفعال: 
لوكان آفعال" العباد من الكفرء والإيمات» والطاعة» والعصيان مخلوقة لله تعالى لكان 
المتصف بهذه الصفات هو الله تعالى مع صلاحية الاتصاف بهذه الصفات للعباد . 

والثانى: أن الحي يصح اتصانه al, PAIL‏ تعالى موصوف به يلاخلاف» وما 
كان. صفة За‏ تعالى فهو من صفات الکمال» ونعوت الجلال. فلو كان حادثا لكان 
موصوفا بضده» وهو نقص؛ تعالى الله عن ذلك. 

ol,‏ قیل: جاز أن يكون byle‏ عن الكلام» وضده فى الأزل كما يتعرى عن 
الحركة[ 1۱۳۲ ] وضدها فى الأزل. 

قلنا: المدعى أن ما لايستحيل وصفه به لایتعدم إلا بوجود ضده» والكلام من هذا 
القبیل؛ بخلاف الحركة؛ والسكونء لأنه لايستحيل وصفه بهماء فلایلزم من عدم 
آحدهما وجود EM‏ 

والثالث: أن الکلام لوکان حادثا لكان التعری ше‏ فى الازل ثابتا؛ فالتعري فى 
الأزل إن كات لذاته یستحیل أن يصير متکلما مع قیام ذاته الموجب للتعری؛ وان كان 
لمعنی 38( به» فان كان المعتى باقيا فكذالك» وان انعدم edlib‏ ثم قبل الكلام كان ذلك 
المعنی حادثا؛ إذالقديم لاینعدم» والذات لم یخل عن الكلام؛ وعن ذلك المعنی؛ وما 
لایخلو عن الحادث حادث + 

والرابع: أن الكلام لوکان حادثا لكان عرضا مستحيل البقاء» فما نزل من القرآن 
انعدم لاستحالة بقائه» فلم یبق اليوم لله تعالى کلام» СУ,‏ ولانهي» وبطلت الشرائع؛ 





gesi ۱‏ 
? ل: الله 


2 ی؛ id‏ فإن. 


ҹә 

وبقاء الشرائع عندنا انما كان ОУ‏ آمر التبي عليه السلام»" ونهيه؛ وان كان عرضا لكن 
LS‏ مظهرين لأمرالله تعالی» ونهيه دالين* عليهماء فبقي الحكم لبقاء أمر الله تعالی» 
ونهيه. وما يقول المعتزلة للتخلص من هذا الالزام "إن كلام الله تعالى* وان انعدم 
بقيت الشرائع لبقاء الإجماع على تلك الشرائع' كلام ӘУ ¿Jb‏ الاجماع كان حجة 

بالقرآن فيبطل بانعدام الكلام = 
وللخصوم أسؤلة düz‏ وعقلية؛ فمن النقلية قوله تعالی: "ٍنا جعلناه قرآنا ше‏ 
والجعل: والتخليق واحد؛ وقوله تعالى: "وما يأتيهم [ 5١ب‏ ] من ذكر من ربهم 
"әлә‏ وقوله:' "إنما قولتا لشي إذا أردناه أن نقول له كن فیکون".* والتمسك به 





| ف ى - عليه السلام. 

2 ی: الدالين. 

ele ? 

J *‏ تعالى. 

سورة الخرف» ۳/4۳ t‏ وفى هامش ل: الجواب أن مغتاه والله أعلم جغلنا العبارات عته 
بلسان العرب» وأفهمنا المراد به» وأحكامه باللسان العربي. وقوله "والجعل» والتخليق 
واحد' ممنوع؛ لأن 'جعل' إذا عدى إلى مفعولين لايكون بمعتى الخلق؛ بل بمعنى الحکم؛ 
والتسمية كقوله: " وجعلوا الملاتكة الذين هم عباد الرحمن إناثا" ( سورة الزخرف» ۱۹/4۳ 
< والمراد منه التسمية لاالتخليق» وإذا عدى إلى مفعول واحد كان بمعنى الخلق نحو قوله 
"وجعل الظلمات والنور" ( سورة الأنعام» CA‏ . 

سورة الأنبياء» ۲/۲۱ ؛ وفى هامش ل: قالوا القرآن ذکر؛ والذكر محدث, فالقرآن محدث'. 
Lİ‏ الأول فلقوله: ÚP‏ تحن تزلتا الذکر" у‏ سورة الحجرء ۹/۱۵ ) ؛ والمراد منه القرآن 
بالاتفاق؛ Lİ,‏ الثانى فلقوله: qazi”‏ من ذكر من ربهم محدث"؛ فلايحتمل أن يكون 
المراد من ”55 عن “Ke‏ الرسول عليه السلام» أو من وعظ من النبي» وهذا لأنهم 
مايضحكون عند قراءة səl Al‏ بل كانوا يعظمونه» ويفخمون شأنه. 


а 


41 

45 أوجه: 

آحدها: إنه جعل القول جزاء səl iyli‏ والجزاء لابد أن يكون بعد وجود الشرط» 
فيكون قوله حادثاء 

والثائى: أنه ذكر تكون الكائن بحرف الفاء» وإنه للتعقيب» فيقتضي أن يكون 
المكون عقيب قوله کن" من غير فصل» والمتقدم على المحدث بزمان لايكون قديما. 

والثالث: أن قوله ”کن“ مركب من حرفين متعاقبين لايمكن النطق بهما فى وقت 
дәдә‏ وله بدایة؛ ونهاية» فلايكون قديما. 

قلنا: النصوص دلت على حدوث الحروف» والأصوات» ولانزاع فى ذلك؛ وإنما 
ندعى قدم القرآن بمعنى آخرء وهوالذی يدل عليه الحرف» والصوت. وفى هذه الآية 
ما يدل على أن المراد بقوله کن" الصفة الأزلية لا هذا الحادث؛ فإن إحداث الحادث 
بالحادث يؤدى إلى الدورء أوالتسلسل» وذلك باطل.< على أن قوله ”كن فیکون" كناية 
عن كمال القدرة ونفاذ المشيثة. 

ومنها قولهم: كلام الل“ مع توحده لوجاز أن يكون أمراء ونهياء وخبرا لجاز أن 
يكون القديم سبحانه* حيا عالما قادرا لذاته. 





! ف‌ی؛ ل + تعالى 

سورة يس؛ ۰۸۲/۳۹ 

3 فى مامش ل: لأنه آخبر GL‏ محدث. المحدثات بخطاب sos”‏ ولوکان هذا الخطاب 
محدثا لأحد ثه بخطاب آخرء وکذا الثانی» والثالث إلى مالایتتاهی؛ وتعلق وجود العالم 
بمالایتناهی من الخطاب مما یدخل وجوده فى الممتتعات. فثبت أن قوله کن" لیس 
بمحدث. 

٩‏ ف ی + تعالى. 

* ف‌ی؛ل + وتعالى. 


av 


فقلنا:' الكلام واحدء وله ضد واحد؛ وکونه dəl‏ ونهياء وخبرا من lasi‏ 
وخصائصه. مع أن الأمر بالشيئ نهي عن ضده؛ وإخباره عن حسنه» وقبح ضده؛ فكان 
ذلك بمثابة لون السواد لونا عرضا حادثا موجودا من حيث lel‏ أوصاف موجود واحد 
أمكن اندراجها قيه. بخلاف ] 1۲۳۷ ] کون الذات حيا عالما قادراء فان لكل وصف 
خاصية يخالف وصف الآخرء وقائدة يخالف فائدة الآخر» وله بخصوص ДӘ tioy‏ 
يخالف ضدالآخر؛ ولايمتنع وجود بعض هذه الأوصاف مع ДӘ‏ صاحبه؛ فرب عالم 
غير قادر» وعلى العکس أيضاء فلم يمكن اندراج هذه الأوصاف مع اختلاف 
خصائضهاء وفواندها تحت“ قضية وجود واحد؛ وكان هذا بمنزلة کون الصفة الواحدة 
علماء وقدرة» وحیوة؛ وکون الشبی لونا؛ وطعماء" ورائحة» وهذا محال. 

ومتها قولهم: إن الله تعالی آخبر عن إرسال نوح؟ بلفظ الماضي فى قوله تعالی:7 
"نا آرسلنا نوحا"" فلو كان کلامه آزلیا یلزم الاخبار عن وجود ما لم يكن موجودا؛ 
وأنه کذب؛ وکذا آمر* موسی" بخلم النعل» وبحي" بأخذ الكتاب» ولایحسن فى العقل 


уш! 
йй şi 
ف: واخباره.‎ < 
КҮРҮ 

* ف‌ی: طعماء ولوثاء 

* ف ى: عليه السلام. 

7 فی -تعالی. 

سورة وح؛ “YY‏ 
فی - أمر. 

* ف‌ی؛ ل + عليه السلام. 
n‏ ى؛ ل + عليه السلام. 


ал 


أن يقول: "یا موسى اخلع نعليك"٠‏ "يا يحي خذ الكتاب”* مع أن هناك ليس موسی: 
ولا чеч‏ ولا التعل» ولا الكتاب. 

قلنا: قام پذات الله تعالى خبر إرسال cs‏ والعبارة عنه قبل إرساله 5 Је‏ 
حتى لو أخبر آدم عليه السلام" عن إرسال نوح لقال ” إنا نرسل*» وبعد إرساله Ы?‏ 
ЫШ, ш]‏ یختلف باختلاف الأحوال» والمعنى القائم بذاته لايختلف. وكذا قوله 
تعالى "اخلع نعليك" ҺӘ‏ يدل على gəl‏ والأمر اقتضاءء وطلب" يقوم بذات GƏTİ‏ 
ولیس من شرط قيامه أن يكون المأمور موجودا؛ فإذا وجد المأمور كان مأمورا بذلك 
الاتضاء من غير تجدید اقتضاء. كما أنه ليس من شرط قیام القدرة [ ۱۳۷ب ] آن 
یکون المقدور موجودا. نکم من شخص ليس له ولد؛ ویقوم بذاته اتتضاء طلب العلم 
منه على ди‏ وجوده» ويقدر فى نفسه أن يقول لولده* اطلب العلم* فلو قدر بقاء 
ذلك الاتضاء إلى أن يوجد الولدء ويخلق له علم” بما فى نفس الأب من غير Lİ‏ 
مسموع من الأب يعلم الابن أنه مأمور من جهة الاب بطلب العلم؛ وقوله ' اطلب 
العلم' دليل على ذلك الاقتضاء الذى هو الأمر حقيقة. فكذلك يفهم من الأمر القائم 
cəli,‏ الله تعالی؛ والألفاظ الدالة عليه حادثة» والمدلول قديم. 





7۱۱/۲۶ تعالی: "فلما آتاها نودي يا موسى إنى أنا ريك فاخلع نعليك" سورة طه»‎ al يقول‎ À 
лу 

سورة مریم» ۰۱۲/۱۹ 

з‏ + عليه السلام. 

+ فى + عليه السلام. 

«Jb: 5 

ة ف ی: لولد. 

7 ف: علما. 


44 


فإن قيل: ما أشرتم إليه من وجدان الاقتضاء فى التفس حال عدم المأمور ليس 
АД‏ وإنما هو ай‏ أمرء وتصويره فى اللفس أن لو كان كيف یکون» والکلام الأزلي 
ليس تصویرا» ولاتقديرا. 

قلنا: هذا يبطل بالعلم؛ OB‏ العلم الأزلي عندناء والعالمية الأزلية عندكم يتعلق بما 
لايتناهى من المعلومات. فان التقديرات الجائزة فى كل جوهرء أو عرض لایتناهی؛ إذ 
ما من وقت من الأوقات»'أوقطر من الأقطار إلا ويجوز وجود هذا الجوهر قيه على 
البدل؛ والعلم القديم تعلق بها وقؤعاء وتقديرا. 

وكذا ورد التقدير يما يستحيل وقوعه» قال الله تعالى: "لو كان فيهما آلهة إلااله 
لفسدتا"؛' وليس لقائل أن يقول: ليس هذا علما حقيقياء وإنما هو تقدير علم. كذالك 
الكلام فى الاقتضاء الذى نجده فى أنفسناء إذ الكلام الأزلي له تعلق بالمتعلقات نحو 
تعلق العلم بالمعلومات؛ [ 1۱۳۸ ] والتقدير إنما يتصور فى المتعلقات لا فى العلم؛ 
والکلام: 

تحققه:* أنه لم az,‏ تعلق القدرة» آوالقادرية فى الأزل بما فى لایزال؛ فکذا لم 
يبعد إثبات كلام أزلي هو اقتضاء» وخبر ممن سيكون إذا كانوا فى İN‏ 

ومنها قولهم: إن كلام الله تعالى لو كان أزليا لكان OY Asl‏ ما ثبت قدمه استحال 
عدمه» فيلزم بقاء الأمر بعد الفراغ من الاثتمار» وإنه محال؛ OY‏ بعد الاثتمار لم يبق 
الامر متوجها Bi, АД‏ ثبت أن ذلك AYI‏ زال ثبت أنه كان محدثا لا قديما. تحققه:* 
إن التسخ جائز إجماعاء وإنه عبارة عن رقع الحکم» أوانتهائه؛ وأيا ما كان فهذا يقتضى 
زوال ذلك الامی وذلك الخطاب بعد ثبوته. 





۲ سورة الأنبيات ۰۲۲/۲۱ 
2 ف‌ی؛ یحققه. 


3 ف‌ی: بحققه. 


yas 


قلنا: لانسلم أنه يقتضى زوال الامرء بل زوال تعلق الامر بالمأمورء والمأمور به؛ 
وزوال التعلق لايقتضى زوال الامركقدرة الله تعالى؛ فإنها متعلقة بإيجاد العالم» ولما 
وجد العالم لم gə‏ ذلك التعلق؛ ӘУ‏ ایجاد الموجود محال؛ وزوال ذلك التعلق لم 
يقتض حدوث قدرة الله؛ فكذا القول فى الكلام . 

ومنها قولهم: إن الذات يستحيل أن يصير بصفة واحدة آمرا ناهيا فوق ما يستحيل 
أن يكون بمعنى واحد عالما قادرا؛ والصفة الواحدة یستحیل أن يكون أمراء ونهيا فوق 
ما يستحيل أن يكون (Ше‏ وقدرة للتضاد بين الامر» والنهي دون القدرة؛ والعلم . 

قلنا: الامرء والنهي من الأسماء الإضافيةء لأنه لم يكن أمراء [ ۱۳۸ب ] وتهیا 
elil‏ بل باعتبار كونه دعاء إلى الغير بالاتیان؛ أوالترك؛ فکل* امر نهي عن әлә‏ وكل 
نهي آمر بضده؛ وما هذا شأنه لايستحيل اجتماعهما عند اختلاف الجهة کالاب؛ 
والابن؛ والقریب» والبعيد. 2038 كل امر نهي» وکل نهي امرء لکن بالاعتبارين» 
فلاتضاد بينهما كما لاتضاد بين الابوة والبنوة عند اختلاف الجهة؛ وإنما التضاد بين 
مدلوليهما لا بين ذاتيهما. أليس أن من اصطلح مع غلمانه: انی إذا قلت "زید" كان أمرا 
kəş dis, çə‏ عن dis‏ واخبارا عن dis‏ واستخبارا عن düs‏ ثم قال آزید" يفهم منه 
هذه الأشياء» ولم يكن ذلك مستحیلا. 

ومنها قولهم بطريق التشنيع:* إنكم تقولون "لم ينزل القرآن على محمد عليه 
السلام؛ öy‏ الصّغة لايزائل الموصوف؟. وهذا مردود على من زعم منهم ”أن كلام الله 
فى اللوح المحفوظ والمنزل عبارات üb‏ عليه“. ويقال لعامتهم: إن كان عين ما يقرأ 


1 ی؛ ل: بذاته. 
* ل:وکل. 
Bis >‏ 


is 4 


“” 

واحد منا هو كلام sal‏ وفعل العبد» فهذا قول بالفعل بين الفاعلین؛ والمقدور بين 
القادرين» وهم أبوا ذلك. وان قالوا "إن هذه القرائة الموجودة بقوته» وقصده» واختياره 
ليس بفعل العبد» فقد سدوا على أنفسهم طريق إثيات الفعل للعباد؛ وان قالوا 'إنه فعل 
العبدء وکلامه؛ ولیس بكلامة له فقد تركوا مذهيهم. 

فيقال لهم: إذنة کلام sar‏ ماهو قال آبوالحسین البصري ”هذا کلام الله“ بمعنی 
”إن الله تعالى dəl‏ من تكلم به“ كما فى الأحاديث» والأشعارء والرسائل؛ والقصاند. 
فهذا دليل أنه يعتقد أن كلام الله تلاشی» واضمحل ككلام [ ۱۳۹ ] المخلوقين؛ وهذا 
مثل كلامه لا عين كلامه . 

ومنها قولهم: الاستدلال بالشاهد على الغائب حجة مسلمة؛ والكلام فى الشاهد 
من جنس الصوت» والحرف»* فكذا فى الغائب . 

قلنا: أجاب المتقدمون من Jal‏ السنة أن الکلام فى الشاهد وان كان لاينفصل 
عن الصوت» والحرف» ولکن ما كان کلاما АҸ̧‏ صوت؛ وحرف بل АҸ̧‏ صفة منافية 
للسكوت» والافة. وإنما يجب التسوية بين الشاهد» والغائب فى حقائق المعانی دون 
الأوصاف الوجودیة. وأما المتأخرون فقالوا: آلکلام فى الشاهد» والغائب هو المعتی 
القائم بالفس الذی یدبره المتکلم في نفسه؛ غير أن هذه العبارات تسمی کلاما لدلالتها 


۱ فى + تعالی. 

* ف‌ی: کلام 

3 ف‌ی: А}‏ 
* فى + تعالى. 

° ی: الحروف» والصوت. 
© ف ی: الحروف» والصوت. 


эт 


على الكلام. ولهذا! ما يخلو عن الدلالة على ما فى الضمير لايسمى کلاما؛ يدل عليه 
قرله تعالى: "ويقولون قى آنفسهم"* خبرا عن اليهود لعنهم sal‏ أنهم قالوا فى أنفسهم 
"لولا يعذبنا الله يما نقول للنبي صلى الله عليه وسلم* من الشتم فى تحيتنا sal‏ وقوله 
تعالى: "يخفون فى أنفسهم ما لايبدون ЖШ‏ يعنى من الكلام فى قلوبهم؛ فإنهم قالوا 
فى قلوبهم "لوکان لنا من الامر شيع ما LE‏ ههنا"© وقوله تعالى: "فأسرها يوسف فى 
نفسه ولم يبدها لهم*.* وكذا قول الشاعر: 

"إن الكلام LA‏ الفؤاد Lə‏ جعل OLUN‏ على الفؤاد sələ‏ 

وقال أيضا: 

"ألم تر "быз‏ الفواد لسانه "İŞİ‏ فو أبدى ما يقول من الفم"* آي 
أبدى من الفم ما يقول الفؤاد . 


ف ى: Aisy‏ 
? سورة المجادلت AİDA‏ 


° ی - لعنهم الله 


ف ى: عليه السلام. 


سورة آل عمران» ۱۵4/۳- 
6 سورة آل дә‏ ۰۱94/۳ 


7 فى - ولم يبدها لهم. 


۰۷۷/۱۲ سورة یوسفه‎ t 


۶ لم أجده فى المراجع. 
» ف ی: أن مفتاح. 

n‏ فی إذ. 

* لم آجده فى المراجع. 
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OB‏ قیل: المفهوم من كلام التفس فى الشاهد [ ۱۳۹ب ] فنحصر فى الارادةه 
والعلم؛ والقدرة؛ OE‏ من آراد طلب السقي من غيره» وکان له علم! بالماء» وبألفاظ ذالة 
على طلب السقي» وقدرة على اکتساب تلك الحروف ЧЫЙ‏ صدر аз хә‏ "أسقنی 
الماء » وما ورائها غير مفهوم. 

قلنا: لاشك أنه bl‏ آراد أن یقول ”أسقنى الماء فإنه قبل أن یتلفظ بهذا اللقظ یجد 
فى نفسه АДЫ‏ واقتضاء لذلك الفعل» وذلك الطلب مغایر لهذه المعانی» ولایقال ај‏ 
|رادة السقي» لأنه قد يأمرة الانسان عبده بالسقيء ولایرید سقیه DƏBİ‏ لتمرده؛ 
وعصیانه؛ وکذا السلطان Bİ‏ آمر لزید أن يأمر Ләлә‏ بفعل» أوبخبر له عن شین» وهو 
کاره لذلك؛ فتحقق الامرء والخبر من زيد بلا إرادة. وکذا آمرالنبي عليه السلام ليلة 
المعراج بخسین صلوة ولم يرد متها إلا الخمس؛ وکذا امر إبراهيم عليه السلام بلبح 
4“ ولم يرد ذلك منه. فثبت أن مدلول اللفظ زائد على هذه المعانی» وذلك مما 
لایستحیل ثبوته لله تعالی» بل يجب بوته» 43 نوع کمال. 

تحققه:* أن AĞI‏ اجتمعت على تسمية ما فى المصحف كلاماء وعلی ما ад‏ 
القاری آیضا. واعترف الخصم أن کلام الله تعالی معنی واحد» وله حقيقة واحلة؛ 
والحروف المکتوبة یخالف الأصوات المقطعة بحقیقتها؛ فلو کانت؟ الحروف کلام 
حقيقة لایکون الأصوات كلاماء وكذا على القلب. ومع هذا یسمی كل واحد منهما 
کلاماء ولا مناسبة بینهما إلا من حيث الدلالة. فعلم أنه إنما یسمی کل واحد [ [Nee‏ 


' ف‌ی-علم. 
ف ی: يأمر. 
جمیع النسخ: "əs‏ 
فا ی: АХҸ‏ 


۶ ف؛ل: کان. 


vt 
منهما كلاما لدلالته على الکلام؛ وهو معتى قول سلفنا الصالح ”القرآن مكتوب فى‎ 
مصاحفتا مقروء بألسنتنا محفوظ فى صدورنا غير حال فیها" أي الكتابة الدالت»‎ 
مذكور بألسنتنا‎ ш? وحفظ الألفاظ الدالة فى هذه المحال. كما يقال‎ йшй والقرا اثة‎ 
معبود فى محاريناء وهو مكتوب على هذه الكاغدة» ولم يرد بذلك حلول ذاته فى‎ 
والمحارب» والكاغدة. والله الموفق.*‎ ж ЛУ! 

ORAYI الفلاسفة وإن قالوا ,21 ال متكلمء ولكن لايثبتون كلام النفس»‎ е 
الأصوات فى الوجود» وإنما يثبتون سماع الصوت قى اذن النبي عليه السلام* إما فى‎ 
التوم» أواليقظة” من غير أن يكون لذلك الصوت وجود فى الخارج. وهذا هدم الدين»‎ 
ورد الشرع؛ لأن ما يدركه النائم خيال» وصار مدار معرفة النبي عليه السلام؟ كلام الله‎ 
تعالى التخيل الذى يشبه أضغاث الأحلام. على أنه لو جاز أن يصير متكلما بما يحدث‎ 
وذلك ياطل.‎ ca فى دماغ غيره لجاز أن يصير مصوتا متحرفا‎ 

ثم اختلف gəl‏ السنة أن كلام الله تعالى هل هو مسموع؛؟ рә‏ من قال: كلام 
الله غير مسموع على العادة الجارية» ولكن يجوز أن يسمع كلامه على خلاف العادة 





J التضاد بين' إلى هنا ناقص فى نسخة‎ Lak” من‎ ١ 
فى + تعالى.‎ ? 

2 ف ی: الالسن. 

+ ف ی - واله الموفق. 

* ی؛ ل + تعالی. 

8 ل: صلی الله عليه وسلم. 

? ل: أو فى اليقظة 

* ف ی - عليه السلام؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 
فى + أو لا. 


yes 


بطريق الكرامة كما سمع مؤسى عليه السلام على الطور» ومحمد عليه السلام! АЈ‏ 
المعراج. وقال الاشعري: يجوز أن يسمع؛ والأصل عنده إن كل موجود كما يجوز أن 
sə‏ يجوز أن یسمع.* وقال بعضهم: لايجوزء UY‏ إنما جوزنا رؤية كل موجود UV‏ 
وجدنا الرژية مشتركة بين الموجودات المختلفة حقائقها فيما سوى مطلق [ ١٤١ب‏ ] 
الوجود؛ والحكم المشترك لابد له من dz‏ مشتركة؛ ولامشترك إلا الوجود. أما السمع 
لم يتعلق بغير الأصوات فى الشاهد حتى يفتقر إلى علة مشتركة؛ فجاز أن يكون علة 
صحة المسموعية هي الصوتية فقطء ولایسمع* إلا الصوت - 

قال أبو إسحق الإسفرائيني من تلامذة أبى الحسن الأشعري: Ha‏ مذهب جملة 
متقدمى أصحابنا؛ وهو اختيار الشيخ* أبى منصور رحمه sal‏ فقال: إن موسى عليه 
السلام سمع صوتا دالاعلى كلام sal‏ وكان اختصاصه به لما أن ذلك الصوت بتخليق 
ай)‏ بلا واسطة كسب الخلق.” al,‏ الهادى .5 


الكلام فى الإرادة 


الارادة مشتقة من الرود» وهو الطلب» ويقال إنه المیل؛ ويجوز أن يكون الأصل 
هو الميل إلا أنه استعمل فى الطلب لما أن الطالب لشيئ لايمشي على سنن الاستقامة؛ 





( ل: صلی الله علية وسلم. 

+ انظر: الإباتة عن اصول الديانة لأبي الحسن الأشعري؛ «ЛА‏ ۰۷۹ 
* ف ی؛ ل: فلايسمع. 

* فى + الامام. 

۶ فى + الماتريدي؟ - رحمه الله. 

6 ی+ تعالی. 

7 انظر: كتانب التوحيد للماتريدي» -АЛ‏ 


* ف ی + واله الهادی. 


Yev 


بل Јән‏ تارة إلى اليمنة؛ وتارة إلى اليسرة؛ ويجوز أن يكون الأصل هو الطلب إلا أنه 
استحمل فى الميل لما أن الميل عن سنن الاستقامة لن يكون إلا لطلب الشيئ. 

وقيل فى حدها: إنها معنى تنافی! الكراهية» والاضطرار» وتوجب” لمن هي" له 
القصذء والاختيار. وقيل: إنها معنى توجب اختصاص المفعول بوجه دون وجه. lisy‏ 
تعريفها بأثرهاء وهي بعينها المشيئةعند المتكلمين؛ ولم يفرق بينهما أحد من المتكلمين 
إلا الكرامية؛ فإنهم يزعمون أن المشيثة صفة واحدة أزلية يتناول ما شاء all‏ والارادة 
حادثة فى ذات القديم يتعدد بتعدد المرادات. [ Мал‏ تعالى الله عن ذلك . 

ثم اتفق المسلمون على أن الله تعالى مريد؛ لكنهم اختلفوا فى معناه؟ قال بعضص 
المعتزلة: آلارادة ليست A‏ زائد على الداعى إلى الفعل» وفسروا الداعي فى الخلق 
بحصول العلم» أوالظن؛ أوالاعتقاد برجحان أحد الجائزين؛؟ وفى الخالق بالعلم 
باشتماله على الرجحان» إذ الظن؛ والاعتقاد فيه ممتنع» وذلك باطل.* ор‏ العطشان إذا 
خير بين شرب قدحين متساويين من الماء فانه لابد وأن يرجح أحدهما على الآخر 





۲ ف: يثافى. 

* ف؛ ویوجب. 

( ف: هو. 

4 فی + تعالی. 

ف ى: الجائزات. 

5 قى هامش ل: يعنى öl‏ الإرادة فى حق الله تعالى عبارة عن علمه باشتمال الفعل على 
المصالح؛ والكراهة عن علمه باشتماله على المفاسد؛ وفى حقنا عبارة عن العلم» 
أوالاعتقادء أوالظن بأن لنا قى المراد مصلحة؛ والكراهة عن العلم؛ آوالاعتقاد: أوالظن بأن 
لنا فى المكروه مفسدة. وهذا ياطل؛ ОУ‏ نجد من أنفسنا وجدانا ضروريا فعلا مرتبا على 
العلم بأن لنا فى المراد مصلحة» وكراهة مرتبة على الشيئ يمتنع أن يكون نفس ذلك الشین 
bib +‏ الإرادة مغايرة للفعل. 


۱۷ 


بمعنی زائد على الداعی المقسر؛ AY‏ لما استوی القدحان فى جمیع المنافع المعلومة؛ 
أوالمظتونة: وکان! الداعی المقسر معدوماء والمرجح» وهو إرادة آحدهما غیرموجوده" 
واستحال أن یکون غیرالموجود عین الموجود. 

وقال النظام» والبخدادیوند من المعتزلة: لایوصف “ш‏ بالارادة على الحقيقة» بل 
— بها مجازا؛ B‏ قيل ”أراد الله كذا' إن كان قعل نفس فمعناه أنه غير مکره؛ 
ولاساه؛ وإن كان فعل غيره » فمعناه أنه آمر به. وتفسير الارادة بالمعتيين باطل. أما 
المعتی الأول فلآنه يلزم أن تكون الأعراض؛ والجمادات مريدة لأنها ليست بمكرهة» 
ولاساهية. Lİ,‏ المعنى الثانی فإن اله تعالى قال: "ولو Аз‏ ربك لآمن من فى الأرض 
كلهم sü‏ فلو كانت الإرادة أمرا يلزم أحد الأمرين» وهو إما القول بأن الله تعالى 
لم يأمر بالإيمان من لم يؤمن منهم» أوالقول بوجود إيمان کل من آمر به» وكلاهما 
كذب محض.” OY,‏ اختصاص أفعال العباد بأوقاتهاء [ ١4١ب‏ ] وخصائص صفاتها 





1 ل: فكان. 

2 ف؛ف ي: موجود. 

3 من علماء المعتزلة البخدادیین Joly‏ بن ulhs‏ وعمرو بن عبید» وضرلر ين ععرو؛ 
وأبوالهذيل العلاف: وإبراهيم بن سيار النظام» وعمرو بن بحر الجاحظ؛ انظرلمزيد علم: 
ах‏ والرد على أهل الأهواء والبدع AY‏ الحسين محمد بن أحمد الملاظي؛ ۱۱۹۳۹ 
١-۴١‏ وكتاب الفهرست لابن النديم» ۷۲۲-۲ والمال والنحل للشهرستاني» القاهرة 
۸ ۸۵-۱ 

+ ی + تعالی- 

سورة ونس؛ ۰۹۹/۱۰ 

© ف؛ ل: فلو کان. 

7 فى هامش ل: فحیتذ یکون تقدیره A‏ ربك لامن من فى AN‏ ویلزم متها انتقاء 
الملزوم؛ أوثيوت اللازم» М,‏ ما كان يلرم آحد ما Ú S>‏ من الأمرین» وبطلان کل واحد 


VA 

یقتضی القصد متهم إلى تخصيصها بأوقاتهاء وخصائص صنانها؛" كذا اختصاص 
المفعولات* بوجه دون وجه فى الغائب يقتضى الارادة المخصصة. إذ الأدلة العقلية 
لزم اطرادها. آلاتری* آن إحكام الفعل فى الشاهد كما دل على علم الفاعل فيه؛ دل 
علیه* قى“ الغائب أيضا. ولو جاز تفسير الارادة فى الغائب بنفي السهوء والغلبة؛ 
والإكراه لجاز تفسير العلم» والقدرة» والحيوة بنفي أضدادها من الجهل؛ والعجزء 
والموت. 

Әр‏ قيل: الإرادة فى الشاهد العلم» والميل» والتمنی؛ والتشهى. قلنا: ليس كذلك» 
فان الإنسان كما يحس من نفه العلم بالشيئ يحس من نفسه إرادته» وقصده إليه؛ ЈА‏ 
يعلم че!‏ ويتمناة؛ وتميل إليه نفسه» وهواه» ولايريده» وعلى العكس أيضا؛ كالصائم” 
يشتهى الطعام» ويميل إليهء ولايريده؛ وعلی МЫ»‏ المريض قد يريد الفصد» 
والحجامة؛ وشرب الدواء؛ ولایشتهیه.؟ 





منهما ظاهر. أما الأول فلأن الله تعالى أمر فرعون» وغيره ممن لايؤفن بالإيمان؛ وأما الثانى 
فلأن جميع الکفار مأمورون بالإيمان» ولم يؤمن إلا بعضهم. 

۱ ل - وخصائص صناتها. 

2 ی: المتقولات. 

isə‏ الايرى. 

ف ی: به. 

۶ ف ی: علی علم. 

iv 3 

? ف ی: فالصائم. 

Se Дад * 

* ف ی + ولاتميل ә‏ إليه؛ ل + ولاتميل إليه نفسه. 


۱۹ 

әр‏ قیل: إنما يدل العلم' فى الشاهد على القصد. ОУ‏ علمه غير محیط بالمقیبة 
عته» والباری تعالی عالم بالغیوب على حقائقهاء فوقع الاحتراز بکونه عالما عن کونه 
дуа‏ 

قلنا: لو وقع الاکتفاء بكونه عالما عن كونه مريدا لوقع الاكتفاء بكونه عالما: عن 
كونه قادرا موجدا. 

ƏY قیل:* الوجود يقع بإيجاد القادر؛ قلنا: الاختصاص يقع بالارادة» وهذا‎ ОР 
العلم لايوقع الشین» بل هو تبع الواقع؛ وكذا القدرة» والإيجاد لايقع بهما الاختصاصء‎ 
ليقع به الاختصاص.؟‎ ] ١٤١ [ فلابد من زائد على العلم» والقدرة والإيجاد‎ 

وقال Jal‏ الحق: إنه تعالى هريد بإرادة Abi‏ قائمة بذاته. والدليل على ذلك 
اختصاص المفعولات بوجه دون وجه» ووقرع المصنوعات بهیثات؛ وأوصاف 
مخصوصة وأماكن» وآزمان؟ متفرقة يجوز فى العقل وقوعها على خلاف ما هو واقع. 
فان المتقدم متها جاز أن یکون متأخراء والمتأخر متقدما؛ فاختصاصها بها" مع إمكان 
نقائضها لابد له من مرجح. وذات القدیم تعالی وتقدس لایکون مرجحاء OY‏ نسبة 
الذات إلى کل الصفات على السواء؛ وکذا قدرته» OY‏ نسبة القدرة إلى المقدورات 
كلها على السواء؛ وکذا علمه؛ لأن العلم بالوقوع تبع للوقوع» وتعلق به على ما هو 


ف؛ ل: الفعل. 
2 فى بالفیب. 


ف ى: مریداء 
ف؛ ل: فإن قال. 
ل - ليقع به الاختصاص. 


ف ی: وزمان. 


فى - بها. 


yı 


علیه؛ فلو كان الوقوع تبعا لذلك العلم يلزم الدور. ومعلوم أن الحيوة» والسمع؛ 
والبصرء والكلام لایصلح لذلك» فلابد من إثبات صفة تصلح للترجيح؛ والتخصيص» 
وهي المسماة بالإرادة. ولايقال: لم تعلقت بها دون أضدادها مع تساويها فى الإمكان» 
وصحة تعلق الارادة بها؟ öy‏ هذا سؤال خطأء оу‏ الارادة ДӘ‏ وخاصيتها 
التخصیص» والترجیح. كما لایقال: Sİ‏ لم آوجب الاکسار» والعلم لم أوجب 
الانکشاف؟ OY‏ هذا حقیقته» وخاصیته» وانه الموفق.' 

ولأنه تغالى لولم يكن مریدا لكان مضطرا فى أفعاله» والمضطرعاجز محل لنفوذ 
قدرة غیره؛ إذ ما وجد من المضطر محض تخليق غيره لااکتساب له» ولاقدرة له «Че‏ 
وهذا آمارة الحدوث. [ ١٤ب‏ ] تعالى الله عن ذلك . 

وقالت* التجاریة:* إنه مريد لذاته؛ وقد مر دليل بطلانه ٠‏ 

والقائلون بالإرادة اختلقوا فيها؛ قالت الكرامية: إنه مرید بمزيدية» وكان فى الأزل 
کذلك؛ وهي قدرته على الإرادة؛ وأحدث العالم بإرادة حادئة فى ذاته تعالى عن ذلك 





۱ فى — وانه الموفق. 

2 ف: وقال. 

3 النجارية اصحاب حسين بن محمد النجار الذى مات ستة حوالي ۰ أكثر معتزلة 
الري» وما حولها على هذا المذهب» وافقونا أهل الستة فى أن الله تعالی خالق لأفعال 
العباد» وأن الاستظاعة مع الفعل» وأنه لايحدث فى العالم إلا ما يريده الله تعالی» وفى 
أبواب ozəl‏ وجواز المغفرة لأهل الذنوب؛ كانوا يخالفون المعتزلة فى القدر؛ ونفي 
الصفات القديمة لله تعالى» ويقولون بالإرجاءء وآن الایمان هو المعرفة sal,‏ ورسوله» 
وفرائضه المجمع عليها» والخضوع ај‏ والإقرار باللسان. انظر: مقالات الإسلاميين 
للأشعري» ۱۳-۰۵ ۰۱۵6 ۲۱۳۲+ to t ЕТА ۳۰-۳۵۹ YATT = YAY‏ الفرق 
بين الفری للبغدادي؛ ٩۱۲۷-۷۲‏ و الملل والتحل للشهرستاني؛ ٩۹۰-۱‏ و التعريفات 
للجرجاني؛ ۶ وكشاف اصطلاحات дн‏ للتهانوي؛ “VFAT-TTAYİT‏ 


۱۱ 


وقالت المعتزلة: إنه مرید بإرادة حادثة لافی محل. ӧлә‏ باطل من وجوه: آحدها 
أن الارادة الحادثة عرض» ووجود العرض لافی محل محال. 

والثانی: أن الارادة لو حدئت لافی محل لكان نسبة تلك الارادة إلى ذات الباري 
كنسبتها إلى ساثر الذوات؛ فوجب أن يثبت صفة المريدية لكل من يصح أن یکون 
مریدا من الحیوانات بتلك səli‏ وذلك باطل. 

والثالت: أن الارادة لوحدثت اما أن حدئت بنفسهاء وهو محال 5 لوجاز هذا 
فى الارادة لجاز فى جمیم العالم» فبطلت دلالة ثبوت الصانع؛ وان حدئت يإحداث الله 
ыш‏ فإما أن آحدثها بلا إرادة: وهو محال: لأنه كان مضطرا فى إحداثهاء ولأنه لوجاز 
فيها لجاز فى' العالم» قتعطلت الارادة؛ وان أحدثها بالإرادة فالكلام فى الإرادة الثانية 
كالكلام فى الأولىء ولزم التسلسل. ولايلزم قوله تعالى: "ولئن бш‏ "ولو шз‏ 
"واذا آردنا* لآن معناه ”لوكانت: مشیتتنا؛ وإرادتنا واقعة لوقوع هذا الخیر» أوالشرء 
لكان كما all, Лә‏ الهادي . 


الكلام فى التكوين والمكون 
قال dəl‏ الحق: الصفات [ 1۱:۳ ] كلها أزلية قائمة بذات الله تعالى . وقالت 


الأشعريةء والمعتزلة: ما كان من صفات الفعل فهو حادث غير قائم بذاته نحو التكوين» 
والترزيق» والاحیاء» والإماتة. غير أن الكلام من صفات الذات عند الأشعرية ÖY‏ 





| فاى + جميع. 

2 سورة الإسراءء AYY‏ 

3 سورة الأعراف»۱۷۱/۷؛ سورة الفرقان» to [Yo‏ سورة السجدة ۰۱۳/۳۲ 
4 ستورة الاسراء» ۰۱۷/۱۷ 

5 ف ی: لوکان. 


فى هامش ل: التکوین Bİ‏ وانه غير المکون. اعلم أن الکوین» والتخلیق؛ والخلق» 


11 

الفارق بينهما أن ما لايلزم بنفيه النقيصة فهو من صفات الفعل؛ وما يلزم بنفيه النقيصة 
فهو من صفات الذات؛ والكلام من هذا القبیل." وعند المعتزلة ما یثبت» ولاينفى فهو 
من صفات الذات؛ وما يثبت» وينفى فهو من صفات الفعل؛ والكلام من هذا القبيل» 
لانه صح أن يقال: كلم موسى ولم تکلم" فرعون = 

وقال dal‏ السنة: تقسيم صفات الله قسمين خطأء ӘУ‏ الفعل صقة «АЙ!‏ ونحن 
وان قلنا صفة الذات؛ وصفة الفعل» فإنما نعتى” بصفة الفعل صفة هي فعل؛ ولائعنی» 
شيئا آخر؛ فإذن لافرق بين صفة الذات» وصفة الفعل. 

ثم اختلفوا فى التکوین؛ فزعم الأشعري أنه عين المکون؛ وعامة المعتزلة على أنه 
وراء المکون؛ واختلفوا فى محله. قال أبوالهذيل: إنه قائم بالمکون» وقال од‏ 
الرونديء* وبشر بن المعتمر:" إنه لاقی محل. وقالت الکرامیة: إنه حادث قائم بذات الله 





والایجاد» والاحداث والاختراع آسماء مترادفة يراد بها كلها معنی واحد» وهو إخراج 
المعدوم من العدم إلى الوجود؛ وانما خص التکوین لایثار BƏLİ‏ رحمهم الله. 

١‏ فى هامش ل: فإنك لونفیت الحيوة بلزم نقيصة الموت» ولونفیت القدرة یلزم نقيصة العجزء 
üs,‏ هذا فى العلم مع الجهل» والبصر مع العمى» والسمع مع الصمم؛ بخلاف ما لولفيت 
عنه الاحیاء» والإماتة؛ والتحريك» والسکون لم یلزم نقيصة؛ ثم لو نفي عنه الکلام للزم منه 
نقيصة الافة کالعجزء والخرس» فکان بين صفات الذات. 

2 ی؛ ل:یکلم. 

бәд‏ یعتی. 

فاى: يعنى» 

* ابن الروندي احمد بن يحي بن إسحاق الراوندي كان فى البداية متكلماء ثم اتهمه 
ابوالحسن الخیاطه dl,‏ من المعتزلة بالزندقة» غير أن أبا منصور الماتريدي يذكره من 
المقرين بالنبوة» ونقل же‏ ذلك فى کناب التوحيدء نسبت فرقة الراوئدية من المعتزلة Ы‏ 
مات برحبة مالك بن طوق» وقيل صلبه احد السلاطين ببغداد سنة ۹۱۰/۲۹۸ انظر: 


r 
. تعالی‎ 
لنا: أنه تعالی وصف ذاته بالخالقية بقوله: "هو الله الخالق البارئ"* وذانه قدیم؛‎ 
وکلامه أزلي» فلو كان التکوین حادثا لم يكن الله تعالی موصوفا به فى الأزل» فیکون‎ 
كذباء أومجازا.ة‎ 
والثانى: أنه صفة مدح» فلو لم يكن [ ۱:۳ب ] خالقا قبل وجود الخلق لاكتسب‎ 





مقالات الإسلاميين للأشعري» 0۱4۱-۱4۰ ۰۱1۳ NER‏ ۱۱۰-۱۵۹ ۱-41۵ وكتاب 
التوحيد للماتريدي؛ 0۲۸۹-۲۸۸ ۰۳۰۰ ۰۳۰۵ ٩۳۰۱‏ و فضل الاعترال للقاضي عبد الجبارء 
.Y44‏ 

۰ كان من أفضل علماء المعتزلة» ورئيس البغداديين منهم؛ وهو الذى أحدث القول بالتولد» 
وأقرط فيه» وانفرد عن أصحابه بمسائل منها أن الإدراكات كلها کانت أسبابها من العبد 
يجوز أن تحصل متولدة من فعله» وأن الاستطاعة هي سلامة البنية» وصحة الجوارح؛ 
وتخليتها من الآفات» وأن الله قادر على تعذيب الطفل» ولو gə‏ ذلك كان ظالما یاه إلا أنه 
لايستحسن آن يقال ذلك فى حقه؛ توفي سنة ۸6۰/۲۲5. انظر: مقالات الإسلاميين 
للكعبي» ٩۷۳-۲‏ و الفرق بين الفرق للبغدادي» ۱۹-۹6 و فضل الاعترال للقاضي عبد 
الجبار الهمداني» ٩۲۱-۶۰‏ و الملل والنحل للشهرستاني» 16-1 

2 سورة الحشرء ۲۶۱۵۹ . 

3 فى مامش ل. تعالی اله عن ذلك؛ تحقیقه: إن الخالق اسم مشتق من الخلق کالعالم من 
العلم؛ والاسم المشتق إنما يتحقق على من قام به ذلك المعنی كالشاكن يتحقق على من 
قام به السکون» والمتحرك يتحقق على من قام به الحركة. فيقال لهم: الخلق هل قام 
بالخالق؟ إن قالوا "لا" فحيتئذ كيف يوصف بكونه خالقاء والمعتى الذى اشتق الاسم منه 
غير قائم به؟ وإن قالوا "قام به“ وقد قالوا 'إنه حادث" فقد جوزوا أن یکون البارى محلا 
للحوادث كما زعمت الكرامية» و إنه محال. 


11 

بوجودهم kaz‏ فكان ناقصا بذاته مستکملا بغيره» تعالى الله عن «Шз‏ 

والثالث: أن التكوين لوکان حادثا لافتقر إلى تكوين آخر؛ فيتسلسل؛ أوينتهى إلى 
تكوين أزلي؛ وهو المطلوب.* 

والرايع: أنه لوكان حادثا LJ‏ أن حدث فى ذات الباری» وهو محال لما مر؛ أو 
حدث لا فى محل؛ وهو محال لاستحالة قيام الصفة بدون المحل؛ أو لأنه لم يكن 
اتصاف ذات الباری بهة أولى من اتصاف ذات آخر؛ أو فى محل آخرء وهو محال 
أيضاء لأن التكوين لوكان قائما بمحل آخر لكان المكون ما قام به التکوین؛ ]3 
الموصوف بالصفات محالها كالسوادة والبياض» والحركة» والسکون. ووافقنا الأشعري 
فى سائر الصفات» ثم زعم أن الخالق» والموجد غير من قام به الخلق» والایجاد؛ وهذا 
تناقض. 

والخاسن: لوکان التكوين هو المکون» أوقائما به لكان وجوده لتفسه؛ إذ المكون 
حاصل بالتكوين؛ فيكون قدیما؛ ولأن السواد المکون هو بعينه نکوین عندکم؛ فكل 
ذات قام به السواد قائم به التکوین ضرورة اتحادهماء فإذا وصفت الذات ail‏ آسود 
لقيام السواد به لزمك أن تصفه بأنه مكون لقيام التکوین به» وإذا لم تصفة الله بأنه 





“ai 
فى هامش ل: إذ لوجاز بلا إحداث لجاز أن يكون العالم حادثا بلا إحداث؛ وفی هذا‎ 
تعطيل الصائع سبحائه وتعالى.‎ 

7 ف ی -به؛ فى هامش ل: كما زعم ابن الروندي» وبشر بن المعتمر. 

* فى هافش ل. والمكون هو التكوين لكان وجود المكون بتفسه لابغيره» ولوكان وجوده 
بنفسه لايفتقر إلى غیره» فيكون قديماء وفيه قطع نسبة الحوادث عن الله تعالى » وقول 
بتعطيل الصانع» وإثبات قدم الأشياء؛ والخصم نما امتنع عن القول بقدم التكوين لثلا يلزم 
قدم المکونات؛ وقد وقع قيما هرب عنه مع ارتكاب المحال. 


ف ی: یوصف 


ve 


آسود لأن السواد لم يقم به لايمكنك أن تصفه بأنه مكونء ОМ‏ التكوين لم يقم به. 

تحققه: أن من كان موصوفا بأحد معتيي صفة كان هو الموصوف بالمعتى GEN‏ 
كالكلام إذا کان موصوفا بالصدق» وبالکلام؛ فالمتکلم به هو الصادق به" والصادق به 
هو المتكلم به؛ ویستحیل أن يكون الصادق به غير المتكلم به. والذی بوضح بطلائه öl‏ 
الخلق صفة للخالق كالعلمء والقدرة صفة للعالم» والقادرء فلو كان الخلق عين 
المخلوق كانة إبليس» وأعوانه» وجميع الأقذار» والأنتان صفة لله تعالى» وهذا باطل, 
يحققه: له" تعالى أخبر عن التكوين بقوله: "كن" وعن المكون بقوله: "فيكون”» فدل 
على تغايرهما؛ وكذا أخبر عن وقوع قوله على الشيع: ولاشك أن القول غير الذي وقع 
عليه القول . 

ثم لايصح الخطاب للموجود بكن موجودا* ولا للمعدوم؛ لأنه ليس дем‏ 
يخاطب؛ فيكون عبارة عن سرعة الإيجاد بلاكلفة. al,‏ الهادي.* 

فان قيل: اتحاد العلم» والمعلوم جائزء فان الله تعالى يعلم علمه” فلم لايجوز 
اتحاد الفعل» والمفعول؟ 

قلنا: OY‏ الفعل موثر فى المفعول کالقدرة فى المقدور؛ فلابد من التخایر بين 


əd 3 

ف ى؛ ل: لکان. 

° إن الله 

سورة یس؛ SAYİT‏ 
فاق - موجودا. 

5 - والله الهادی. 

7 فى + بعلم؛ ل + يعلمه. 


w 


الأثرء والمؤثر. قأما العلم لا" تأثير له فى المعلوم؛ SB‏ لايغاير المعلوم عما هو “Че‏ 
فلم يكن اتحادهما محالا. على أن اتحاد العلم» والمعلوم جائز قى الشاهد؛ فكذا فى 
الغائب؛ فأما اتحاد الفعل» والمفعول غير جائز فى الشاهد لاستحالة کون الضرب 
مضروبا» والقتل مقتولاء والأكل مأكولا؛ فکذا فى الغائب» إذ الشاهد دليل الغائب ۰ 

ob‏ قيل: لوكان المفعول غير الفعل [ 84١ب‏ ] على قياس الضرب لاستحال* 
وجود فعل هو مفعول كما استحال وجود ضرب هو مضروب؛ وفعل الإنسان alite‏ 
وعندکم مخلوق الله ومفعوله؛ 

قلنا: قیاسکم أن الفعل لوکان غير المفعول وجب أن Јес‏ وجود قعل هو 
مفعول كما یستحیل وجود ضرب هو مضروب قياس فاسد. لأن استحالة کون الضرب 
مضرويا ثابت بالبديهة» ОУ‏ الضرب اسم لفعل مؤلم» والمضروب اسم للمتألم» 
والضرب لايقبل الألم ليكون مضروبا. فأما الضرب Ја,‏ التخلیق؛ فيصح أن یکون 
مفعولاء ومخلوقا؛ فإذن لااستحالة فى کون الفعل فعلاء ومخلوقا. ونحن ЫЙ‏ ندعى 
إحالة کون الفعل مفعولا لمن هو فعله» واحالة کون المفعول فعلا لمن هو مفعوله: 
ولكن لانتکر* کون قعل العبد مفعولا لله تعالى . 

وللخصوم شبهات: متها إطلاق اسم الخلق على المخلوق فى كثير من آي 
القرآن لقوله* تعالى: "هذا خلق ال" وقوله: "ویتفکرون فى خلق السموات Жид Ҹу‏ 





! ل: فلا. 

* ف؛ل: لاستحالة- 
د — дә‏ 
* + تعالى. 

Sad 8‏ 
s‏ ف ی؛ ل: کقوله. 


uv 
ونحوها.‎ xt yət وقوله: "ثم أنشأناه خلقا‎ 

قلنا: هذا لايدل على کون الخلق حقيقة فى المخلوق ألاترى* أن العدل غلب 
استعماله فى العادل» حتى أن من قال ' إن sal‏ ليس بعدل" تسارع الئاس إلى تخطنته؛ 
وإكفاره وإن كان العدل صفته لاذاته؛ على أنه معارض بقوله تعالی:* "ما أشهدتهم خلق 
السموات oy Ҹи‏ فع أنه أشهدهم أعيان السموات» والأرض . 

ومنها قوله تعالى: "فعال لما یرید"* АЛ,‏ للمبالغة» والتكثير» ثم علقه بالإرادة» 
وما [ [Neo‏ تناولته الارادة فهو حادث. 

قلتا: الفعال" da,‏ على كثرة مفعولاته دون كثرة قعله کالعلام يدل على كثرة 
معلوماته دون علمه* والداخل فى الارادة مفعوله. إذ أثر الإرادة فى خروج المفعول 
على التتابع؛ والتوالی؛ وكون الفاعل مختارا غير مضطر فيما یفعل لا فى وجود الفعل. 

ومنها قولهم: إن الخلق فعل متعد؛ فلابد وأن يتعدى إلى مفعوله؛ وهو المخلوق: 
فلو وجد الخلق فى الأزل؛ إن كان ما يتعدى إليه موجودا يلزم قدم المخلوق» وان كان 





۲ سورة لقمانء ۰۱۱۱۳۱ 

سورة آل عمرآن ۰۳۱۹ 
9 سورة الممنون» ۰۱2۱۲۳ 
ف ی: بری. 

s‏ + تعالی. 

* ف‌ی- تغالی. 

7 سورة الكهف» ۵۱۲۱۸ . 
۶ سورة البروج؛ ٠١١۸١‏ . 


° فی - کالعلام يدل على كثرة معلوماته دون علمه. 


MA 

معدوما يتبغى أن يكون المعدوم مخلوقاء وكلاهما محال.' 

قلنا: هذا الكلام اعتراف مته أن الخلق غير المخلوق ولأن* الشيئ یتعدی إلى 
غيره لا إلى نفسه. ثم نقول: الفعل يتعدى إلى المفعول فى الجملة» ولیس من شرطه أن 
يتعدى إليه فى جميع الأحوال. ألاترى: أن الأمر də‏ متعده ثم وجد الأمر فى الأزل» 
ولم يوجد المأمون: ولا الوجوب؛ ولا الائتمار. 

ومنها قولهم: قدرة البارى لما اشتملت جميع المقدورات استغنی عن الخلق» 
والإيجاد؛ قلايجوز إثبات صفة لافائدة فیها. 

قلتا: المعدوم لايوجد بالقدرة على الإيجاد بدون الایجاد» والا لزم أن يكون 
المطيع عاصيا لقدرته على المعصية وكذا على القلب. على أن هذا لازم على الخصم: 
فإئه لووقعت الغنية* بالقدرة عن الخلق؛ والإيجاد؛ فلماذا یجعله* خالا موجدا؟" 

ومنها قولهم: نقول7 [ ١٤٠ب‏ ] إن الله تعالى قادر على خلق العالم» فلو كان 





۱ قى هامش ل: وما يتعدى إلى المفعول ثلثة أقسام: قسم لايتعدى إلا الى المعدوم نحو 
القدرة؛ إذالمقدور لايكون إلا معدوماء فلاجرم صح وجود القدرة قى الأزل؛ وقسم آخر 
يتعدى إلى الموجود: والمعدوم جميعا کالعلم» إذالمعلوم قديكون معدوماء وموجودا؛ 
فصح وجود العلم أيضا فى الأزل؛ وقسم لايتعدى إلا إلى الموجود نحو الخلق؛ والاحیاء» 
والاماتة فلوکان الفعل ثابتا فى الأزل لاقتضی أن یکون المعدوم مخلوقاء ومرزوقاء وحياء 
su‏ 

(ƏY ل:‎ 2 

BE 

1 الغيبة. 

5 ی: یجعل. 

də yə yə ف ى:‎ 


فى - نقول. 


۱۹ 

الخلق غير المخلوق لکانت قدرته على غير العالم» فلم يكن العالم مقدورا مخلوقا له. 

قلنا: لزم من کونه تعالى قادرا على خلق العالم مقدورية العالم» OY‏ خلق ما لم 
يكن مقدورا لم يكن مقدورا. ونحن بهذا الکلام لانرید" مقدورية الخلق الذی هو فعله 
الأزلي؛ بل مقدورية العالم التى هي شرط صحة تعلق الخلق به؛ فان صحة المخلوقية 
تدور مع المقدورية وجوداء وعدما. 

ومتها قولهم: التكوين لوكان أزليا لكان المکون أزلياء إذ التكوين بلامكون محال؛ 
كالضرب بلامضروب. 

قلنا: نحن ندعى وجوب المغايرة بين الفعل» والمفعول استدلالا بالضرب فى 
المضروب؛* وأنتم تدعون استحالة الفعل بلامفعول» وتستدلون به أيضا. ثم لاشك أن 
التسوية بين الشاهد» والغائب واجبة عند وجود المسوىء وکذا التفرقة عند وجود 
الفارق؛ فنحن سوینا بینهما قى وجوب المغايرة بين الفعل؛ والمفعول لوجود Хаз—а‏ 
وهو أن gəli‏ مؤثر» والمفعول متأثرء واستحال الاتحاد بين المؤثرء ДЫЛ,‏ كما فى 
القدرة» والمقدور؛ وفرقنا بينهماء وقلنا بامتناع الضرب يدون المضروب» وجواز 
التكوين بلامكون لقيام الفارق بين الفعلين. وهذا oN‏ الفعل صرف الممكن من 
الإمكان إلى الوجوب: əb‏ من الممكن أن يكون زيد فى الدار» BE‏ دخل فقد صار هذا 
الكون الممكن واجباء [ ۱۶۰ ] ومتحققا. 

ثم من شرطهة حصول انصراف الممكن من الإمكان إلى الوجوب فى الجملة لا 


| : لانژید. 

° ل: والمضروب. 

2 فى - المسوى. 
дәјә‏ 

5 فى الهامش: الصرف . 


we 


مقارناء إلا أن الفعل فى الشاهد عرض لايتصور بقاؤه» فلايتصور تراخى الأثر؛ إذ 
المعدوم لایتصور منه التأثير. فأما الفعل قى الغائب فواجب الدوام كسائر صفاته» فيبقى 
إلى وقت وجود مفعوله" فيحصل به صرف الممكن من الإمكان إلى الوجوب فعلا من 
الأصلء* ونظيره القتل» فإنه لما كان فعلا تنزهق بسببه الروح من بدن الحيوان. BE‏ 
وجد الرمي» وتراخى انزهاق الروح عنه إلى مدة كان فعل الرمي ЭЗ‏ من حين وجد 
وان لم يوجد أثره فى الحال. حتى قلنا يجوزه التكفير قبل الموت؛ فوجد القتل 
ولامقتول. саз‏ بما ذكرنا أن التكوين باق من الأزل إلى الأبد ليتعلق» وجود كل شین 
وقت وجوده على حسب علمه» وإرادته بتكوينه الأزلي؛ ولايلزم من قدم التكوين قدم 
المكون كما لايلزم من قدم الإرادة» والقدرة قدم المراد؛ والمقدور . 

والذى يقطع شغب الخصوم؟ أن یقال:* هل للعالم تعلق بذات البارى؛ أوبصفة 
من صفاته؟ فان قالوا الا" فقد عطلوه» وإن قالوا ”نعم“ قيل فما تعلق به حدوث العالم 
أزلي؛ أم محدث؟" فان قالرا "محدث؛ فهو إذن من أجزاء العالم» OU‏ تعلق العالم 
بجزء من العالم لا sal‏ وقيه تعطيله أيضا؛ وان" قالوا " آزلي» də‏ "هل اقتضی ذلك" 
أزلية العالم؟" فان قالوا las “eS‏ 43١ب‏ | تركوا' مذهبهم؛ وان قالوا الا" أبطلوا 





ف ى؛ ل: المفعول. 

2 فى هامش ف؛ ل : أي مستندا إلى الفعل الأزلي . 
ل: بجواز. 

t‏ ل: لتعلق. 

° فى هامش ل: فى قولهم التكوين غير المكون. 

° ی؛ ل +لهم. 

oks 

فاى- ذلك. 


۶ فی : فقد تركوا. 


لفن 


ә 


شيهتهم. 

على أن عند الأشعري تكون العالم بخطاب كن“ والتكوين ما تعلق به التکون؛ 
فكان خطاب "کن" تکویناه وخطاب کن" أزلي؛ قائم بذات اله تعالی" وأنه غير 
المكون؛ فكان القول əl,‏ التكوين حادث غير قائم بذات الله تعالی؛ وهو عین! المکون؛ 
مع أن خطاب "كن يكون قولا متناقضا. وكذا آزلية خطاب 'كن' لما لم يوجب' أزلية 
العالم فالقول OU‏ قدم التكوين موجبة قدم المكون كان“ قولا باطلا متناقضا. وعد 
المتكلمون هذا من مناقضات الأشعري. والله الهادي.7 

ثم ثيت بما ذكرنا من أول الكتاب إلى هنا أنه تعالى موصوف بصفات الكمال منزه 
عن النقائص» والزوال؛ واتفق الناس على أن ما يؤدى إلى ابطال شيئ من هذه الصفات 
الثبوتية» أوالسلبية فهو باطل؛ لكن اختلفوا فى مسائل كثيرة أنه مما يؤدى إلى ذلك» 
أولم op‏ فمنها الرؤية. والله الموفق. 


الكلام فى جواز رؤية الله تعالى فى العقل ووجوبه بالسمع 
قال dəl‏ الحق: رؤية الله تعالى جائزة عقلاء وواجبة سمعا للمؤمنين قى الدار 
الآخرة خلافا للمعتزلة» والنجارية؛ والخوارج* والزيدية من الروانض.! وحجتنا فى 


1 فى هامش ل. لأنه من ياب الکلام» والكلام عنده آزلي. 

* فى هامش ل: وعندنا بالایجاد. 

ف ى: غير - 

ل: توجب. 

فاى؛ ل: يوجب. 

ف - كان. 

7 ل - al,‏ الهادى. 

* الخوارج هم الذين خرجوا على علي بن أبى طالب رضي الله تعالى عنه فى البداية؛ ثم 


۱۳۴ 
ذلك النصء والمعقول. Lİ‏ النص فقوله تعالی خبرا عن موسی عليه السلام:* "رب 
آرنی Ы‏ إليك"؛2 والاستدلال به من وجوه: أحدها أن موسی؛ اعتقد جوازالرژية 
حيث s JU,‏ ولاشك أن نسبة الجهل بالله' إلى منکری جواز* (evl‏ الرژية 





تفرتوا عشرین فرقة یجمعهم إكفار معظم الأصحاب» وصاحب ад)‏ خالفوا حصر 
الامامة بقريش» وقالوا بإمامة کل من نصبوه برأیهم؛ وعاشر الناس على ما مثلوا له من 
العدل؛ واجتناب الجور. قولهم وقول المعتزلة فى الترحید؛ والقرآن» والوعید واحد بعضهم 
ينفون القدر کالمعتزلة» وبعضهم يثبتونه. ДӘ‏ مقالات الإسلاميين للأشعري» ۱۳۱-۸۲؛ و 
الفرق بين الفرق للبغدادي» ۷-٠‏ و الملل والنحل للشهرستاني؛ ٩۱۳۸-۷۱‏ و 
کشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي» ۰4۰۸/۱ 

۱ فى هامش ل: قال الستى: الذى لایری یکون معدوماء تعالی الله عن ذلك؛ والمعتزلي 
یقول: الذی بری یکون فى مقابلة الرائی تعالی الله عن ذلك. قالت المعتزلة: لوكان کلامه 
قدیما أزليا ЫЛ‏ لكان آمرا» وناهیا مع أنه لامأمون ولامنهي؛ وهو نقصان تعالی الله عن 
ذلك. وقال əl‏ الستة: لوصار موصوفا بصفة بعد أن لم يكن موصوفا بها لكان قد تغير من 
النقصان إلى الكمال تعالی الله عن ذلك؛ وإلى الكمال» والنقصان فى الذات. فصاحب 
чуй‏ يقول: لوكان جسماء وجوهراء وفى مكان لكان مشابها لهذه المخلوقات» وهي 
ناقصة» ومشابه الناقص ناقص؛ ويجب تنزيه الله تعالى عنها؛ والمجسم يقول: لولم يكن 
محيزاء ولامشارا إليه بحسب الحس ‹ ولافى مكان مشبها للعدم : وهذا غاية التقصان تعالى 
الله عن ذلك. 

2 ل: صلی الله عليه وسلم. 

د سورة الأعراف» ۰۱۶۳۱۷ 

+ ف ی؛ل + عليه السلام. 

5 قى هامش ل: ربه أن يريهء فدل أنه كان يعتقده مرئيا مع تنزيهه عليه السلام لله عز وجل عن 
ар‏ والمقابلة» واتصال الشعاع؛ فليت شعرى كيف يزعم الخصم öl‏ يعرف من صفات 
al‏ تعالى ما خفي على كلمته موسى عليه السلام؟ bB‏ اضطررنا إلى Дан‏ أحد 


мт 


أولى من نسبته إلى موسى عليه السلام.” 

والثانى: أنه قال "لن ترانی"» ولم يقل ”لست بمرني" ولولم يكن مرثيا لبینه إذ 
الحاجة ماسة إلى البيان. ألاترى* أن زلات الأنبياء عليهم السلام* مقرونة بالبيان 
لمساس الحاجة إليه» والحاجة هنا أمس. 

والثالث: أنه علق الرؤية باستقرار ей‏ وإنه ممكن حيث أضاف الاندكاك إلى 
جعله؟ وآنه محتار فى فعله» والمعلق بالممكن ممكن. ولايقال "الشرط استقرار الجبل 
زمان SAYI‏ وإنه محال» لأن الشرط ما يكون معدوما على خطر الوجود وللحكم 
به تعلق؛ فالمحال لایصلح شرطا. آلاتری" أن الرجل إذا علق طلاق ал‏ أوعتق 
ase‏ بدخول؟ الدار انعقد الإجماع على أن الشرط هو الدخول المجرد لاالجمع بين 
الدخول» وضده. 

والرابع: أن الله تعالى ما أيأسه عن ذلك» وما عاتبه عليه» ولوكان ذلك منه جهلا 


المقدین؛ وتضليله» وكان تسبة الجهل» والضلال إلى آهل الاعتزال أولى من bz‏ إلى 
من خص بالتكليم؛ والإرسال. 

۰ ف‌ی +تعالی. 

فى - جواز. 

3 فح السلام. 

ف ی: بری. 

5 لح عليهم السلام. 

* ل: ولو لم يجعله دكا لاستقر الجبل. 

7 فاى:يرى. 

8 ل: عبله. 


ف ی: لدخول: 


1۳ 
a,‏ تعالی» آوخارجا عن الحكمة لعاتبه كما عاتب آدم عليه السلام بقوله:" " ألم 
Lİ‏ وعاتب نوحاد بقوله: "نی أعظك أن تکون من الجاهلین" حيث Лә‏ ربه 
إنجاء ابته من الغرق. بل هذا آولی بالعتاب )3 الجهل al,‏ تعالى* آفحش؛ وأقبح > 
والخامس: آخبر أنه تجلی" للجیل؛ وانه عبارة عن خلق الرؤية» واستعدادها فیه. 
وافترقت المعتزلة فى تأویل الآية» فزعم بعضهم أنه سأل ربه М‏ یعلمه بها 
sy, zəl,‏ ومعنی قوله "آنظر إليك" أي أرتى آية أعلمك بها كما أعلم ما أنظر إليه. 
وهذا فاسد من وجوه: أحدها әј‏ قال [ ۷٤١ب‏ ] "انظر إليك" ولم يقل "إليها ".* 
والثانی؛ أنه قال " لن ترانی“ ولم da‏ " لن ترى آیتی". 
seli,‏ أنه لوکان سوال رؤیة” الآية لكان قوله " لن ترانی" " لن تری آیتی"» 





| — السلام بقوله. 

۰۲۲۱۷ asi AT سورة‎ * 

د - السلام, 

سورة هود 49111 ۰ 

5 ل- تعالی. 

قى هامش ل: لأنه يبلغ مرتبة الکفر» وذلك لم يبلغ هذه المرتبة» وحيث لم یعاتبه» ولم 
يؤيسه؛ بل آطمعه؛ ورجاه حيث علقه بالممكن. 

ی هامش ل: التجلى عبارة عن الظهورء ولهذا قال الشيخ ابو منصور الماتريدي رحمه qalib‏ 
لايفهم من ظهرره ما يفهم من ظهور غیره. وتحقیق التجلی للجبل بان یخلق فيه حيوة؛ 
ورؤية حتى یری زبه لا أنه كان فى حجاب» وكمون» ثم ظهر بعد ذلك» ولایصح تأويل 
الآية إلا على هذا الوجه» وإذا تصور هذا لایتحقق فى الجبل يجب ان يتصور فى الإنسان. 
فى هامش ف؛ ل: ولو JU,‏ الآية لقال "أنظر ОУ UJ]‏ عند وجود الآية يكون النظر إليها 
لم يحصل بها العلم بالله تعالى بالقلب» فيكون ناظرا إلى YAYI‏ ناظرا إليه تعالى. 

۶ ل: سأل ربه. 


a 


ve 
LIY یمکن" الخلف فى كلام الله تعالی» لأنه أراه أعظم‎ Ж, 

والرابع: أن موسى عليه السلام كان وقف على آيات الله من قلب العصا MÍ‏ 
وفلق البحرء وغيره من المعجزات بحيث يستغنى بها عن طلب آية أخرى أغبى خليقة 
الله فطلب ASİ‏ بعد ظهور ما به الغنية للعاقل كان من تعتت الكفرة فلايجوز مثله من 
موسى عليه السلام. 

والخامس: قال الله تعالى: oğ"‏ استقر مكانه فسوف ترانی"؛* ولوكان هذا سؤال 
ASI üş,‏ يصير تقدير الاية ob"‏ استقر مكانه فسوف تری آیتی؛* ولاشك أن رژية 
ASİ‏ متعلقة باندكاك الجبل دون استقراره. تحققه؛ أن موسى عليه السلام عرفه؛ وسمع 
کلامه؟ ولیس من دأب هذا منزلته أن يقول عرفنی نفسك. وأرنى دلالة ثبوتك» 
ووجودك'. 

ثم زعم بعضهم أن موسى عليه السلام كان عالما «А‏ لایری» لکن قومه كانوا 
يطلبون са‏ ذلك» وهذا قاسد أيضاء لاه قال "أرنى"؛ ولم يقل "آرهم"" وكذا فى 
الجواب قال "لن ترانی" ولم يقل "لن یرونی"» ولأن الرؤية لولم يكن جائزة» وكان 


“ы! 
153 فى الهامش: حيث جعل الجبل‎ ۶ 
ل: حية.‎ > 


سورة الأعراف» ۱6۳۱۷ . 

د فى هامش ل: یعنی أن الآية یری عند اندکالك الجبل لاعند استقراره» بل عند استقراره ینعدم 
رؤية AĞI‏ 

© ل + وناجاه 

* فى هامش ل: aN‏ لوسأل لاجلهم لسأل بحضرتهم لیشاهدوه» وقد حال هذا فى مقام 
الخلوة. 


۱۳۹ 


کفرا لما آخر الرد علیهم» بل كان يرد علیهم وقت سماع کلامهم؛ ولم یترکهم » وا 
اعتقاده لما فيه من التقریر على الکفر. آلاتری آنهم لما قالوا "اجعل لتا إلها كما لهم 
آلهة” لم یمهلهم؛ [ 1۱6۸ ] بل رد علیهم من ساعته بقوله "انکم قوم تجهلون” ؛ 
ولايلزم عقاب قوم موسى بسوال الرؤية» لأنهم كانوا متعتتين فى تلك المسألة؛ آلاتری 
آنهم قالوا: "لن نؤمن لك حتى نری الله جهرة".* 

فإن قيل: لوكان ما سأل موسى عليه السلام جائزا لأعطي له ذلك كما أعطي 
إبراهيم عليه السلام ما سأل من إرائة كيفية إحياء الموتى» قيل له: قد يكون الحكمة فى 
بعض الأحوال المنع» وفى بعضها الإجابة. 

وقيل فى الفرق بينهما: إن موسى عليه السلام سأل ما لایصح معه بقاء التكليف» 
uk,‏ إبراهيم عليه السلام ما يصح معه بقاء التكليف.* 

وقال الشيخ أبو اسحق الكلاباذي:” لوارتفعت الحجب لفني الخلق من رؤية 





' ل + اعتقاد مالایجوز. 

2 سورة الأعراف» AYA‏ 

> تقس المصدر. 

* فى هامش ف؛ ل: أي لايلزم قولهم بأن الرؤية لوكانت جائزة لما عوقب قوم موسى عليه 
السلام بقولهم "آرنا الله جهرة" بأخذهم الصاعقة؛ لأنهم كانوا يسألون ذلك مستهزئين غير 
قاصدين الإيمان. 

* سورة البقرةة гә‏ 

© ل - وسأل ابراهيم عليه السلام ما يصح معه Да‏ التكليف؛ وفى هامش ف؛ ل: اي سال 
المشاهدة» والمشاهدة يسقط التکلیف» لأن التكليف يثبت للإيمان بالغائب؛ وامتثال tagal‏ 
وذلك یسقط بالمشاهدة e‏ ودار الدنیا ليست موضع سقوطه. 

7 ل + رحمه الله. الكلاباذي هو إبراهيم بن محمد المروزي الزاهد له كتاب شرف الفقر على 
الغنی؛ توفي ستة ۰ انظر: هدية العارفين لإسماعيل باشا البغدادي» .5/١‏ 


۱۳۷ 

جماله» وهيية جلاله» ولکن هذا من خاصية Bal‏ الدنية التی خلقت للقناء؛ فأما فى دار 

البقاء فاللقاء لايوجب шй‏ 
وقال الشیخ مجد الدين البغدادي! فى تصنیف: Sa‏ إنما حرم موسی؛ الرژية لأنه 
آظهر الأنائية بقوله "انظر قال: 'لن ترانی» ОУ‏ الأنائية من اعظم الحجب؛ әбу‏ 
انظر إلى الجبل» فان استقر مكانه» وثبت على حاله. فسوف ترانی مع الأنائية'؛ فلما 
تجلی ريه للجبل جعله (бэ‏ وخر موسی صعقاء فعرف موسی من صعقته التی هي 
مبادئ ә‏ الأنائية (ӧз ДӘГ‏ والأنائية ضدان لایجتمعان؛ فقال: سبحانك تبت إليك» 
فلما عرف أن التجلي برفع الأنائية» والأناثية من لوازم المحبية؛ ورفعها من خصوص 
المحبوبية: وكمال المحبوبية إنما اتزل فى شأن محمد عليه السلام' تيقن أن لاسبيل 
إلى مواردالمحبوبية إلا بمتابعة محمد عليه السلام* [ ۸٤1ب‏ ] فاستدعى 
المتابعة Јл,‏ الرؤية» وقال اللهم اجعلنى من أمة محمد" ليترقي من المحبية إلى 
المحبوبية؛ قال الله تعالى: "قل إن كنتم تحبون الله فاتبعونی يحيبكم الله".' وكذالك 
عيسى عليه السلام عبر فى سیره* الصفات الظلمانية النفسانية» وبقي فى صفاته النورانية 





۰ ل + رحمه الله. لعل المؤلف يقصد به سيد الطائفة Ы‏ القاسم جنيد بن محمد الزاهد 
الحنفي مفتى الثقلين» توفي سنة ٩۹٩۱۰/۲۹۸‏ من تصاتيفه أمثال القرآن؛ و معانى الهم و 
المقصد إلى الله تعالى. انظر: هدية العارقين لإسماعيل باشا البغدادي؛ ۰۲۹۸/۱ 

ل: تصتیفه. 

3 لح له 

+ ل + عليه السلام. 

5 ل: صلى الله عليه وسلم. 

$ ل: صلى الله عليه وسلم. 

سورة آل عمران» TAr‏ 

* فى هامش ف؛ ل: أي فى سلوكه. 


AYA 


الروحانية؛ وكما لايمكن الخروج عن ظلمات النفس إلا بقوة نور الروح لايمكن 
الخروج عن نور الروح إلا بجذبة الحق سبحانه وتعالى التى تتعلق بالمحبوية» وأبى 
الحق سبحائه.وتعالى أن يتصف أحد بكمال المحبوبية إلا بمتابعة المضطفى؛* فلذلك 
احتاج عيسى عليه السلام فى استكمال مقامه إلى متابعة المصطفى عليه السلام» ورزقه* 
الكمال» وأبقاه فى مركز الروحانیین منتظرا للوقت المقدرء فينزله الله تعالى كما أخبر 
نبینا عليه السلام* وقت خروج الدجال. 

وكذا قوله تعالى: "وجوه Јән‏ ناضرة إلى ربها ناظرة* أثبت الرؤية للوجوه التى 
فيها العيون الناظرة ولهذا وصفها بالنضارة؛ والوجه هو الذى يوصف Ди‏ وقرن النظر 
بكلمة 'إلى'؛ وعداه إلى الرب تعالی» وما هذا سبيله لايفهم ,< إلا نظر العين إلا إذا 
اقترن بقريئة تدل على إرادة الانتظار كقول الشاعر: 

"وجوه يوم بدر ناظرات” إلى الرحمن يأتى بالخلاص"* 

فقوله "یأتی بالخلاص" قرينة تدل على إرادة الانتظا وبهذا بطل تأوبل من قال : 
معناه "ثواب ربها"» لما مر أن kəl‏ 9 بهذه الصفة لايراد به! إلا نظر العین؛ فأما إذا ارید 


فى هامش ل: اي بقي فى الحجب النورانية» وهي حجب ايضا. 
2 ل + محمد. 

ل + صلی al‏ عليه وسلم. 

ل + الله تعالی. 

ل: صلی الله عليه وسلم. 

© سورة القيامة» ۰۲۲۱۷۵ 

فى هامش ف؛ ل: أي منتظرات . 

لم أجده فى المراجع. 

ف؛ ف ي: النظرة. 


۱۳۹ 

به [ ۱٤٩‏ ] الانتظار فلایعدی بإلى» ولاتعلق له بالوجه كما آخبر الله تعالی عن قول 
بلقيس: "فناظرة بم يرجع المرسلون"" ولان الثواب وهو الجنة موجود والانتظار 
لمعدوم لا لموجود؛ وما يقال فى مبتذل الکلام "انتظر فلانا" فإنما يراد به حضوره 
لاوجوده؛ ولأن الله تعالى وصفهم بنضارة الوجوه والمنتظر لایخلو عن ضيق فى 
صدره؛ وقلق فى قلبه» فالانتظار موت أحمر» فکیف یکون ناضر الوجه على أن المصیر 
إلى الاضمار بدون الضرورة لایجوز. 

يحقق ما ذکرنا: أن النظر المقرون بحرف Д‏ الرژية قوله تعالى: ارب Gİ‏ 
أنظر إليك"* ولو كان النظر عبارة عن تقلیب الحدقة» أوالانتظار لكان معنی AŞI‏ ارب 
آرنی > أننظر: أو“ أقلب حدقتی إلى kam‏ وهذا یقتضی أن موسى عليه السلام 
آثبت الجهة لله تعالی» وذلك باطل» ,43 رتب النظرعلی الاراءت* [والمرتب على 
الإراؤة] هر الرؤية لا الانتظا ولاتقلیب الحدقة. وكذا قوله تعالی: "آفلایظرون إلى 
الإبل كيف خلقت"* يدل على أن النظر هو الرؤية؛ لأن المفيد لمعرفة كيفية الخلقة هو 
الرؤية لاتقليب الحدقة. 

ولايقال ”43 تعالى: "وتراهم ينظرون إليك وهم لاييصرون” أثبت النظرء бз‏ 





۱ ف؛ ف‌ي:بها. 

3 سورة النمل ۰۳۵۱۲۷ 

سورة الأعراف» ۰۱۸۳۱۷ 

эш 4 

ف» ف ي: الارادة؛ وفی هامش ف: والمرتب على الاراءة ؛ وفی هامش ل + والمرتب 
على الاراءة. 

. ۱۷١۸۸ سورة الغاشية:‎ s 


۰ ۱۹۸۱۷ esl AYI سورة‎ 


۱۳۰ 


الابصار وهذا يدل على أن التظر غير الابصار"؛ UY‏ لائنكر استعمال النظر لغیر الرژیة» 
وحمله عليه عند قيام الدلیل» واضانة النظر إلى الأصنام دليل على عدم إرادة الرؤية 
لاستحالة رژيتهم؛ فیحمل على المقابلة » لأن هذا المعنی كان [ 49١ب‏ [ حاصلا 
للأصنام. 

وقيل: الأصل فى قول القائل 'نظرت الیه" تقليب الحدقة نحوه؛ ثم قد يستعمل 
قى الرؤية من حيث أن تقليب الحدقة سيب للرؤية» ويستعمل أيضا للانتظارمن حيث 
أن تقليب الحدقة مسبب الانتظار* OB‏ من ДӘ‏ شيئا يقلب حدقته إلى الجهة Al‏ 
ينتظر المقصود منها؛ ويستعمل للرحمة فى قوله تعالى: "ولاینظر إليهم” من حيث 
الملازمة» فان تقليب الحدقة إلى جانب الشيع لايختاره الانسان إلا ذا ASİ‏ ومتى 
ҹә‏ يرحمه ظاهرا؛ وكذا قوله تعالى: 'للذين أحسنوا الحسنی وزیادة* بالنقل 
المستفيض عن رسول الله عليه السلام» ثبت أنه قال: "الزيادة هي الرؤية” . 

وأما المعقول فهو أنا نری فى الشاهد أشياء مختلفة الحقائق من الجسمية» 
والجوهرية؛ والعرضية؛ فلابد من صفة شاملة تشمل الكل ليطرد العلة» وینعکس؛ وليس 
ذلك إلا онә‏ والحدوث؛ والحادث عبارة عن موجود سبقه العدم؛ ومعلوم أن 





١‏ ل: اليك. 

2 ل: للانتظار. 

3 سورة آل عمرال» ۰۷۷۱۳ 

* ال + قانه. 

سورة یوتس؛ ۰۲۷۲۱۰ 

* ل: صلی الله عليه وسلم. 

7 انظر: الجامع لأحكام القرآن لابي عبد الله محمد بن آحمد القرطبی؛ ٩۳۳۳/4‏ وتفسير 
القرآن العظيم „у‏ كثير» ۰4۵۱/۳ 


۱۳۱ 


العدم السابق لايؤثر قى الحکم بعد بطلانه؛ وتبدله بالوجود؛ فبقي المستقل فى التأثیر 
الوجود فکان الوجود علة؛" وما لايرى من الموجودات فلعدم إجراء الله تعالی العادة 
فى إثبات رژیتنا لها لا للاستحالة» 31 الوجود مجوز لا موجب." وأبو هاشم وان 


* فى هامش ل: О КӘ‏ عبارة عن مجموع وجود» وعدم؛ والقید العدمي لایصلح للعلية؛ قلنا: 
لانسلم» بل هو عبارة عن کون الوجود مسبوقا بالعدم» وسبوقية الشيئ بالشین غير نفس 
ذلك الشيئ السابق» فیکون مسبوقية الوجود بالعدم غير العدم السابق. والدلیل على أن 
العدم غير داخل فى ماهية الحدوث ان الحدوث لایصدق على الشین إلا إذا كان موجودا 
فى زمان الوجود استحال حصول العدم » والا لزم کون الشيئ موجودا؛ ومعدوما Ала‏ وانه 
محال. وإنه إذا كان كذلك كان الحدوث كنفسه زائدة على العدم» فجاز أن 8 علة 

لصحة رؤية الجوهر» والعرض : 

ولانسلم أيضا انحصار المشترك بينهما لجواز أن يكون المشترك؛ وهو الامکان» ولاشك فى 
كونه مغايرا للوجود» والحدوث. أما أنه مغاير للوجود فظاهر وأما أنه مغاير للحدوث فلان 
الإمكان عبارة عن کون الشيئ فى نفسه بحيث لايمتنع وجوده » ولاعدمه امتناعا واجبا 
ذاتيا؛ والحدوث عبارة عن کون الوجود مسبوقا بالعلم. 

والفرق بين هذين الأمرين ظاهرء 43 لما فى الإمكان أيضا لایصلح للعلية؛ 5 Ж‏ عدمي» 
والأمور العدمية استحال اتصافها بالعلية. قلنا: لانسلم أن الأمر العدمي لايصلح öl‏ یکول 
علة؛ وإنما يستخيل ذلك أن لوكان علة لأمر وجودي؛ أما إذا كان علة لأمر عدمي فلا 
استبعاد فى تعليل الأمور العدمية بالأمور العدمية. وههنا المعلول أيضا عدمي ‹ ОУ‏ صحة 
الرؤية عدمية» ,151 كان كذلك جاز تعليلها بالإمكان. | 

فى هامش ل: ويبين هذا أن ماذكروا من شرائط الرؤية من الجهة؛ والمقابلة؛ واتصال الشعاع» 
وتقدير المسافة» والانطباع كلها من الأوصاف الاتفاقية للرؤية دون القرائن اللازمة ДАШ‏ 
ويدل عليه قوله "ألم يعلم öl‏ الله يرى" у‏ سورة العلق» ОВ ») ١4/5‏ رؤية الله تعالى إيانا 
من غير مقابلة» ولاجهة» ولااتصال شعاع؛ وما كان من اللوازم الذاتية لایتبدل بين الشاهد» 
والغائب؛ فان رؤية الشيئ إثباته كما هو بؤاسطة البصرء فان كان العرئي بجهة يرى فى 


r 

خالفناء؛ فى رؤية الأكوان فالحجة عليه قى ذلك نا ثميز بحاسة البصر* الساكن» 
والمتحرك والمجتمع؛ والمفترق» والقريب» والبعيد كما نميز بين الأسود؛ والأبيض؛ [ 
۰ ] ولو لم يكن الحركة» والسکون بالاجتماع؛ والافتراق Аза‏ والا لما حصل 
التمييز بحاسة البصر بين المتحرك* والساكن؛ والمجتمع؛ والمفترق كما لايقع التمییز 

بالبصر بين العالم» والجاهل؛ والساخط؛ والراضى؛ والحلی والحامض. 
Ul,‏ من قال əl‏ الرؤية تدور مع الجسمية وجوداء وعدماء وأنكر رؤية الجواهر» 
وقال باستحالة رؤية الجزء اذى لايتجزى» فالحجة“ عليه ما ذكرنا من حصول التمییز 
بالبصر بين آجناس الجواهر كحصوله بين أنواع الألوان» والاکوان* على ما ذكرئاء ولأن 
الجسمية عبارة عن انضمام جوهر إلى جوهرء قلو لم يكن الجوهر مرئيا فى نفسه قبل 
انضمامه إلى غيره لما صار مرتیا بالتركب» وانضمامه إلى غيره؛ لأن جواز RIN‏ 
واستحالتها مما يرجع إلى الذات؛ والذات لایتبدل بالتركب» فلايتبدل الحكم المتعلق 
AÇ‏ وهذا OY‏ المتبدل بالتركب الأحكام المتعلقة بالمقادير كالأشكال» فان ها ليس 
بطويل إذا انضم إلى ما ليس بطويل يضيران جميعا طويلا؛ وكذا المربع» والمثلث» 
والمندسة وغيرها من الأشكال؛ فأما الأحكام المتعلقة بالذوات فلاتبدل لها بالتركب 
لاتعدام Јаз‏ الذات 6 إذ التركب ليس إلا مجاورته غیره» Бә‏ لايوجب تبدل الذات؛ 
وإنما يتبدل بالتركب القدر. وكذا يتبدل الشكل بالتركب لتبدل القدر به؛ فيدور حكم 





الجهة؛ وان كان لا فى جهة يرى كذلك» وذات القديم منزه عن الجهة» فتراه. 
۱ ل: وان خالفناء 
۶ ل+بین. 
د ل : والاجتماع. 
* ف؛ ف ي: والحجة. 
5 ل: cəl sl‏ والألوان. 
* ف ي: بالتركيب. 


YY 


الشین مع الشيئ وجوداء baz‏ يبقى يبقاثه» ویزول بزواله. 

ОВ‏ قيل: نعم» الوجود مشترك بين الشاهدء [ ۱۵۰ب ] والغائب» لكن فى الاسم 
ОҸ EY‏ وجود القديم بحقيقته يخالف وجود الحادث» وما به يقع المخالفة لايكون 
مشتركاء قجاز أن يكون الحكم فى الشاهد مضافا إلى ما به يقع المخالفة؛ وأنه غير 
ај‏ 

قلنا: الاشتراك فى الاسم يكفى لصحة التعدية» والمخالفة بين الشاهدء والغائب 
فيما لايكون مناطا للحكم لايكون قادحا فى صحة الاستدلال. آلاتری أن جميع 
المسلمين استدلوا بالشاهد على الغائب فى دلالة البناء على البانى مع المخالفة بين 
البئائين؛ ولم يثبت الاشتراك بينهما إلا فى اسم البناء.* 

واختارة الشيخ أبوه منصور الماتريدي فى هذه المسثلة أن لايتمسك بالدلائل 
العقلية ابتداء» بل بالدلائل النقلي* ЫЈ әр‏ الخصم تأویل هذه الدلائل» وصرفها عن 


! + قلنا: حقيقة ما به يسمى موجودا موجودة فى الشاهدء والغائب؛ ولایجری المخالفة 

فيهاء إذ لو جرى المخالفة فيها لم يكن المباين المخالف للوجود فيما صار موجودا 

مستحقا لإطلاق هذا الاسم علیه» وهذا القدر يكفى لصحة التعدية. 

ل: فيما يصحح اسم البناء. 

* ل: واختيار. 

“ER 

* فى هامش ل: فإنها أسرع نفاذا فى إلزام الخصوم: وأظهر فى تفهيم العوام؛ فإذا ذكر 
الخصوم شبهتهم على هذه الدلائل النقلية فلتعارضهم بالمعقول على وجه الدفع» والرد. 
فلذلك قدم الدلائل السمعية على ШЫЙ‏ وان كان الترتيب یوجب تقديم العقلية على 
النقلیة» فإنها يقتضى الجواز؛ والدلائل السمعية الوجوب؛ والوجوب يترتب على الجواز» 
إلا أن ما يثبت الوجوب يثبت الجواز بطريق الدلالة: فلهذا قدمناها. 


yt 


ЦААШ‏ بوجوه عقلية يعترض على دلائلهم بالممانعة» فإنهم اعتمدوا على الوجود 
المحض» فقالوا "وجدنا فى الشاهد أن الرؤية تتعلق بهذه الأجناس المخصوصةة 
بأوصاف дә налә‏ من غير النظرء والتمييز بينهاء وبين الأوصاف الاتفاقية* وجعلوا 
مجرد الوجود حجة كما هو مذهب المشبهة؛ والمجسمة؟ فى اعتمادهم على مجرد 
الوجود فى قولهم "إن كل Je‏ جسم”؛ والمعتزلة خالفتهم فى تلك ӧмә)‏ ثم 
صونتهم فى اعتبار مجرد الوجود ciga‏ وهذا تناقض ظاهر. 

وكذا من حكم بامتناع رؤية الله تعالى قإنما يحكم بالوهم؛ والخيال» فالوهم إن 
كان حجة فى معرفة الله تعالى امتنع إثبات ذات منزه عن الكيقية؛ والكمية؛ وان لم يكن 
حجة فى معرفة الله تعالی لايكون حجة فى مسئلة الرؤية. والخصم [ ۱۱۵۱ ] سلم أن 
حكم الوهم باطل ثمة حتى اعترف” بوجود ذاته المقدس عن الكيفية؛ والكمية» ثم 
اعتبر الوهم هنا فى مسئلة الرژية: وهذا تناقض “Ləl‏ 





! ل: ظواهرها. 

* فى هامش ل: اي الوجود الذى هو عبارة عن الجسم؛ والجوهر؛ والعرض جعلوه حجة من 
غير دليل. 

3 فى هامش id‏ وهي الجسم؛ والجوهرء والعرض. 

+ فى هامش ل؛ وهي الجهةء والمقابلة» واتصال شعاع عين الراثی بالمرئي. 

* فى هامش ل. التى ليست من لوازم الرؤية بل وقعت اتفاقا مثل الجهة؛ والمقابلة» واتصال 
الشعاع؛ وغيرها. 

6 المجسمة فرقة ادعت بأن الله تعالی جسم حقيقة» فقيل هو مركب من لحم؛ ودم؛ وقيل هو 
نور У‏ وبعضهم يبالغ ویقول إنه على صورة انسان. انظر: كشاف اصطلاحات дей‏ 
للتهانوي؛ ۰۲7۱/۱ 


ف؛ ف ي: أعرف. 


1۳۰ 


وما ذکروا من أوصاف' مخصوصة کالجهة» والمقابلة» واتصال شعاع عين الرائي 
بالمرئي فذلك من الأوصاف الاتفاقية آیضا لا أن الرژية يقتضي ذلك. واعتبر بالعلم؛ 
ob‏ المحلوم إن كان فى الجهة یعلم فى الجهة» وان كان لا فيها فلا فیها. تحققه öl‏ الله 
تعالی یری ذاته عند أكثرهم» ویری العالم بدون اتصال شعاع؛ وهو ليس فى جهة من 
ذاته» ولا فى جهة من العالم؛ والانسان یری نفسه فى المرآة» ومعلوم أنه ليس فى 
مقابلة نفسه. OB‏ زعموا أنه لایری نفسه؛ بل صورة محاكية منطبعة فى المرآة؛ فليس 
کذلك» فان من تباعد عن المرآة ذراعا مثلا يرى صورة بعيدة عن المرآة ذراعا؛ ولا 
وجود لمثل هذه الصورة فى المرآة لاستحالة وجود الصورة البعيدة عن المرآة فى 
المرآة» ولا فى جسم آخر إلا فى جسم الناظره فهو المرئي إذن بالضرورة. 

ثم لاتعلق لهم بقوله تعالى: "لاتدرکه الأبصار” ؛ АҸ̧‏ نفى الإدراك دون оз‏ 
ولايلزم من نفي الإدراك نفي الرؤية» كما لايلزم من نفي الإحاطة نفي العلم» فان الله 
تعالى معلوم لیس" بمحاط فكذلك مرئي غير مدرك إذ الإدراك للرؤية بمنزلة الإحاطة 
من العلم: ثم الإدراك هو الوقوف على أطراف الشيع» ونهاياته كالإحاطةء فينتفى 
الإحاطة: والإدراك لاستحالة اتصافه | ١6٠ب‏ ] بالحدود؛ والأطراف» والنهايات؛ 
فیری» ولايدرك كالظل فى يوم غيم asa‏ ولايدرك لاستحالة الوقوف على أطرافه. 


على أن الآية حجة АЈ‏ لأنها خرجت مخرج التمدح» ولاتمدح فى انتفاء الادرالثه 
عنه مع انتقاء الرؤية: OY‏ كل ما لایری لايدرك؛ فلم يكن لله تعالى به اختصاص؛ وإنما 


" ف ي: الأوصاف. 


2 سورة الانعام؛ ٠١۴١١‏ . 


* ل: ولیس. 


ә +‏ ف ag‏ إدراك. 


۱۳۹ 


يحصل التمدح بنفي الإدراك مع تحقق الرؤية لیکون دلیلا على ارتفاع نقيضة' التناهی. 

© الخصم إنما أنكر الرؤية لأنه ظن أنها حالة تساوى ШЫЛ‏ التى يدركها الرائى 
عند النظر إلى الأجسامء والألوان؛ ونحن تعترف باستحالة ذلك؛ بل الرؤية كمال 
وضوح؛ ومزيد كشف بالإضافة إلى التخیل فإنا نری الصديق مثلاء ثم نغمض العين 
يكون الصورة حاضرة فى الخيال» DB‏ فتحنا العين ثانيا حدث قينا صورته عند € 
العين حدوثا أكمل؛ алә‏ مطابقة للصورة التى فى الخیال؛ فيسمى هذا الاستكمال 
بالإضافة إلى الخيال رؤية؛ فكذا من الأشياء ما نعلمه» ولانتخيله؛ كذات الله تعالى» 
وصقاته؛ والعلمة والقدرة؛ ولايمتنع أن یکون لهذا العلم* مزيد استكمال نسبته إليه نسبة 
الإبصار إلى التخيل؛ فيسمى هذا الكشف البالغ aş,‏ بالإضافة إلى العلم كما سمیناه 
بالإضافة إلى الخيال رؤية إلا أن هذا الكمال غير مبذول فى هذا العالم؛ إذ النفس فى 
شغلل (ӧд‏ وكدورات صفاته» فإذا بعثر مافى القبورء وحصل ما فى الصدورء وزكيت 
التفوس بالشرابة الطهور لم يمتلع أن تستعد [ ۱۵۲ ] لمزيد استيضاح؛ واستكمال فى 
ذات الله تعالى: وصفاته» وفى سائر المعلومات يرتفع درجته عن العلم ارتفاع درجة 
الابصار عن التخیل. وإذا كان ذلك ممكناء فإن خلقت هذه الحالة فى العين كان اسم 
الرؤية؛ عليه بعکم وضع اللغة أصدق» وخلقه فى العين غير مستحیل» كما أن خلقه فى 
القلب غير مستحيل؛ al,‏ الهادي.؟ 





۱ ق؛ق ي : نقيضة ٠‏ 

* فى غامش ل: اي العلم بذات اله» وصفاته. 
з‏ بالتراب. 

+ ف؛ ق ي + له. کان اسم . 

* ل: الموفق. 


۱۳۷ 
فصل [ فى أن المعدوم Га У‏ 

اتفق أهل السنة على أن المعدوم يستحيل أن برى» ولم يضر إلى تجويز رژیة 
المعدوم أحد من المتكلمين إلا أصحاب أبي الحسين بن سالم من Jal‏ البصرةء فقالوا: 
إن الباري سبحانه يرى المعدوم' سيوجد؛ وهذا باطل لما مر أن الرؤية تعلقت بالوجود. 
وكذا آهل السنة قالوا öl‏ المعدوم ليس بشيئ. وهذا فرع ما قالوا إن الوجود غير زائد 
على الماهية» ووافقهم فى هذا القول أبوالحسين البصري من المعتزلة.* 

وللخصوم شبهات: منها أن يقالة السواد معدوم؛ فلو لم يكن الوجود زائدا على 
الماهية التى هي لاموجودة» дәјди Ҹ̧у‏ ولا لكان هذا الكلام تناقضاء أوتكرارا. 

وقلنا : المراد بهذا الكلام أن الذى خطر ببالناء ودخل فى ذهننا من لفظ السواد 
فهو موجود؛ أو معدوم فى الخارج؛ فلاتناقض فیه» ولاتكرار. 





۱ ل +الذى. 

° فى هامش di, id‏ أن من قال "وجود كل شيئ نفس ماهيته' لزمه القطع بأنه متى Ј‏ 
الوجود فقد زالت الماهية. فالقول öl,‏ المعدوم شين لایتصور على مذهب هذا القائل؛ آما 
من قال الوجود زائد على الماهية" فقد اختلفوا فى أنه يمكن تقدیر الماهية عند زوال صفة 
الوجود: فمن جوز ذلك قال 'المعدوم شین" یعنی الماهية من حيث هي هي كمون متقررة 
حال ما لايكون موجودة» ومن لم يجوز ذلك قال المعدوم ليس بشیی". إذا عرفت هذا 
فلترجع الى نفس محل التزاع» فنقول: المعدوم Lİ‏ ان يكون واجب العدم ممتنع الوجود؛ 
فهو نفي محض» وعدم صرف» ولیس بذات» ولا شیئ بالاتفاق» bb‏ ان Ó S‏ جائز 
الوجود: فذهب أصحاينا الى أنه قبل الوجود تفي صرقف» وعدم محض وليس بشيئ؛ ولا 
ذات؛ وهو قول ابى الحسين البصري. وذهب أكثر شیوخ المعتزلة الى أنها ماهیات؛ 
وذوات» giliz‏ التی وجودها قیها. і‏ 


3 ل + السواد موجود و. 


AYA 


ومنها قولهم : المعدومات متميزة قى آنفسها يحب' آلبعض؛ ويكرهة البعض* 
يحكم* بإمكان البعضء وبامتناع البعض؛ فلابد Лу‏ يكون لها حقايق مختلفة ليصح 
الحكم بكونه محبوياء ومبغوضاة مقدوراء [ ۲٥٠ب‏ ] وممنوعا» فان تميز البعض عن 
البعض حكم من أحكام تلك الحقائق» وصفة من صفاتها؛ وثبوت الحکم؛ والصفة 
يدون المحكوم علیه» والموصوف به محال.” 

وقلنا: نحن نميز بين العدم» والوجود ونحكم вәдә‏ ونصفه بأنه متميز عن 
الوجود؛ ونمیز فى أذهاننا بين مسمى الوجود» ومسمى الجوهر؛ والسواد؛ والخصم 
معترف بأن مسمى الجوهرء والسواد ثابت فى العدم» ومسمى الوجود غير ثابت» فلو 
كان مجرد هذا التمییز الذهتي» والشعورالعقلي مستلزما کون المشعور به خاصلا فى 
العدم يلزم أن يكون ماهية الوجود متقررة فى العدم؛ وذلك محال. والخصم يساعدنا 
45 


على آنا نميز أيضا بين الأعدام الممتنعة كعدم الشريك» والصاحبة» والولد للباري 





3 ل: نحب. 

۶ ل: ونکره. 

+ فى هامش ل: ولا معتی لقولنا المعدوم 25“ الا ذلك القدرء لأنه لولا تمیز احد 
المعدومین عن الآخر حال کونه معدوما لماهیته المعيئة» وحقیقته المخصوصة والا لامتنع 
کون احدهما مراد الوقوع» وکون الآخر مکروه الوقوع. 

* ل: وتحكم. 

5 ل: أو مبغوضا. 

ل: أو ممتوعا. 

7 فى هامش ل: قثبت أن المعدومات متميزة» وثبت أن التميز لايتحقق إلا عند کون الحقائق» 
والماهيات متميزة؛ وها يوجب القطع بکون المعدومات ذوات؛ وماهيات» وحقائق» وهي 
المطلوب. 


1۳۹ 


تعالى» وتقدس؛ وعدم الجمع بين الضدین مع اعتراف الخصوم بأن الأعدام الممتنعة 
ليست لها ذوات؛ وماهیات» وحقائق؛ ولان التمیز الذهني حاصل بين کون الشین. 
döş,‏ ومتأثراء وکون الشيئ فوق غيره» وتحت غیره؛ MS,‏ فى جمیع النسب» 
والاضافات مع اعتراف الخصم بأن هذه المعلومات لاتحقق» ولاتقرر لها حالة العدم؛ 
فلم یصح الاستدلال بالمعلومية على الشيثية والتحقق» ولان الماهیات يمتنع علیها 
التغیره والتبدل عند الخصم» فيمتنع کونها متعلق الارادة والكراهةء بل متعلق الارادة 
صیرورتها موجودة: وهي لانتقرر حالة العدم؛ فثبت أن المجوب؛ والمبغوض هو 
الوجود لاالعدم. : 

ومنها [ ۱۱۵۳ ] قولهم: السواد مع البياض يشتركان فى الوجود؛ واللونية؛ 
تختلفان فى السوادية» والبياضيةء وما به المشاركة غير ما به المخالفة» فوجوب' أن 
يكون السوادية» والبياضية وراء وجودهماء وإلا يلزم مغايرة الشيء لنفسه» وذلك 
محال. 

وقلنا: السواد» والبياض لايشتركان فى المعتی» وإنما يشتركان فى الاسم؛ 
والاشتراك فى الاسم لايكون له* تحقیق» Ор‏ الوجودة المطلق؛ واللون المطلق الذى 
لاتعرض له بمعين لاتحقق له» واسم اللون لايثبت لكل واحد مغنى هو بعينه ثابت فى 
л д‏ بل اسم اللون عام نحظ كل واحد من هذا الاسم خاصيته لامعنى لكون السواد 
لونا سوى كونه سواداء ولالكون البیاض لونا غير كونه بیاضاء 

ثم نقول:* ماهية السواد مع ماهية البياض لما اشترکتا فى الثبوت» والتقرر وجب 


ل: فوجب. 
ف» ق ي - له. 
ف؛ ف ي: الموجود. 


ف؛ ف ي: یقول. 
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أن يكون الاختلاف بينهما بماهية اخرى؛ فلزم التسلسل. 

وان قلتم öl‏ الماهيتين اشتركتا فى الثبوت» والتقررء واختلفتا بذاتيهما فلاحاجة 
إلى ماهية اخری. 

قلنا؛ ولم لایجوز أن السواد مع البیاض يشتركان قى اللوئية» والوجود» ویختلفان 
يذاتيهماء فلاحاجة إلى إثبات الماهیة؟ ولامحیص لهم عن هذا الإلزام. 

وحجتنا فى ذلك النصء والمعقول؛ Lİ‏ النص فقوله تعالى: "خلقتك من قبل ولم 
تك شین" وقوله تعالى: "حتی إذا جاءه لم يجده "us‏ نفی الشيثية عن عدم sele‏ 
وقوله تعالى: "أولايذكر الإنسان أنا خلقناه من قبل ولم يك شینا"" فمن أجاز إطلاق 
اسم الشيئ على المعدوم [ ۱۵۳ب ] as‏ خالف الله تعالى. وكذا قوله تعالی: "إن الله 
على كل شین قدیر"* يقتضي وقوع الماهيات بالقدرة وهذا ينفى كونها متحققة فى 
الأزل؛ ولايقال: هذه الآية اقتضت وقوع اسم الشین على المعدوم؛ لأنها سيقت 
لشمول قدرته على الممكنات» والمعدوم مقدور؛ لأن المعدوم مقدورعلى معنى القدرة 
على جعله شيثا بعد أن لم يكن شيئاء لاعلى معتى كونه شيئاء ثم إثبات القدرة عليه؛ 
لان تشيئة дн‏ محال. وهذا كما أن الموجود مقدور səbə)‏ وإبقاء» وتصريفا من حال 
إلى حال لاإيجادا؛ OY‏ إيجاد الموجود محال. 

وكذا لايلزم ما ورد من إطلاق اسم الشيع على المعدوم نحو قوله تعالی؛ ОЈ‏ 
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Ti 
"ир زلزلة الساعة شین عظیم"؛" وقوله تعالى: "ولاتقولن لشيئ نی فاعل ذلك‎ 
محمول على ما وجد فى الذهن» أوفى الخارج مقيدا بزمان وجوده» ولأن ما تلونا من‎ 
إلا مجرد اللفظ؛‎ LAY الآيات يفيد نفي الشيثية» والماهية؛ وما عول عليه الخصم‎ 
وجاز أن يكون هذا من قبيل تسمية الشيع باعتبار ما يؤل إليه سجازا.‎ 

Ll,‏ المعقول فمن وجوه: أحدها أن الوجود لوكان Ый)‏ على الماهية لزم ممائلة 
وجود الباري تعالی» وتقدس" وجود المخلوقين فى حكم الوجود؛ OY‏ الموجودات 
لاتتميز بوجودهاء وإنما تتمیز بماهياتها عندهم تعالی الله عن ذلك = 

والثانى: أن المعدوم لوكان شيئا لامتنع وصف البارى تعالى وتقدس؟ بخلق «е?‏ 
وامتنع وصفه بالقدرة على الشيع» ӘУ‏ تشيثة الشبن محال. وزعم أكثر المعتزلة أن 
المعدومات أجسام» [ ۱۱۵۶ ] وجواهر» وأعراض متحركة؛ وساكنة قبل كونها؛ ومعنى 
"خلقه" أظهره للحس بعد أن لم يكن ظاهرا. Mas‏ فاسد يضاهى قول أصحاب الكمون 
من الدهرية. 

والثالث: أن الماهية عندهم ثابتة لاموجودة» ولامعدومة؛ وأجمع العقلاء على أن 
لاواسطة بين الوجود» والعدم. ثم كل ثابت موجود بحكم العقل» وليس نفي الوجود؛ 
والحكم بالثبوت أولى من نفي الثبوت» والحكم بالوجود.؟ 


۰ ۱۱۲۲ анд әјә ' 

2 سورة الکهف: ۲۳۱۱۸؛ل + لأنه . 

ف؛ ف ي: وهذا: 

Ú *‏ — وتقدضن. 

3 ل — وتقلس. 

* فى هامش ل: خلافا للقاضی» وإمام الحرمین» وابى هاشم وأتباعه من المعتزلة؛ فإنهم 
Le‏ واسظة بين оз у‏ والعدم» وسموها بالحال» وعرفوها بانها صفة لموجود لايوصف 


۱:۲ 
والرابع: أن الماهیات لوکانت ثابتة متحققة خارج الذهن بلزم اشتراکها فى 
الثبوت» والتقررء وامتیازها بخصوصیاتها المعينة» وما به المشاركة غبر ما به الممايزة 
فکان dayi‏ وتقررها زائدا على خصوصياتهاء ولامعنى للثبوت» والتقرر إلاالوجود» 
فيلزم وجود:الأشياء حال عدمهاء وإنه محال.' 
والخانس: أن المعدوم المستحيل لايكون شيثاء فكذا الجائز وجوده؛ إذ هما 





لابالوجودء ولابالغدم» وإنماءقيدوها بالصفة ليخرج عنها الذوات؛ واحتجوا بأن الوجود إما 
أن یکون: موجوداء أو معدوما؛ أو لايكون موجودا: ولامعدوما. لاسبيل إلى الاول» ӘУ‏ 
الوجود لوکان موجودا لكان مساويا لسائر الماهيات الموجودة فى الوجود؛ ولاشك أنه 
مخالف لها.بوجه ماء 
وما به يشارك سائر الموجودات يكون مخالفا لما به يمتاز عنها. فإذن وجود الوجود زائد 
علیه» فيكون للوجود وجود. والكلام فيه كالكلام فى الأول» فیلزم التسلسل. ولا سبيل إلى 
الثانی» ƏN‏ الوجود لوكان معدوما يلزم آن يكون الشيئ عين نفيضه لمناقضة الوجود للعدم» 
وإنه محال. فتعين الثالت» وهو أن الوجود لاموجود؛ ولامعدوم» فثبتت. الراسطة بين 
الوجود والعدم؛ وهو المطلوب. 

' قى هامش ل: اتفق Jal‏ الحق أن المعدوم المطلق؛ أي الذى لايكون فى الذهن؛ ولافى 
الخارج نقي محض ليس بشیی» وإنما يعترضه الشيئية إذا وجد بأحد الوجودين الخارجي» 
أو الذهني. 
وذهب المعتزلة إلى أن المعدوم المطلق إذا كان ممکنا كان ثابتاء وشیثا فى الخارج عند 
العدم؛ وزعموا أن الثبوت أعم من الوجود؛ .وقالوا نعنى بالثبوت.كن الماهية bəkə‏ فى 
كوتها تلك الماهية مثلا قالوا: مرادنا بکون السواد المعدوم ثابتا حال العدم کونه سوادا حالة 
العدم؛ وسلموا أن الممتنع مثل اجتماع النقيضين نفي مخض لاثبوت له صلك وسموه 
daz‏ وقسموا الثابت إلى الموجود؛ والمعدوم؛ والواسطة كما مر؛ والمعدوم إلى الثابت» 
والمتفي» وجعلوا الموجود فى مقابلة المعدوم» أي جعلوه نقضااله» والثابت فى مقابلة 
المتفی. 


vir 


معدومان فى الحال على التحقيق. وإنما المقارقة بينهما فى تحقق الشيثية» والوجود فى 
ثانی الحال؛ ولو كان جائز الوجود شيئا فى الحال باعتبار ما يكون فى المستقبل وجب 
أن يكون موجودا فى الحال باعتبار ما يكون فى المستقیل. 

فان قيل: قال الله تعالى فى وصف إبليس: "وكان من "ә‏ سماه كافرا فى 
الماضي بكفره فى المستقیل» بل سماه كاقرا قبل وجوده» إذ كلامه أزلي؛ فكان دليلا 
على أن الکافر كافر قبل وجوده كما قالت المعتزلة؛ فدل أن المعدوم شیین. 

قلنا: Jš‏ فى تأويله: إنه بمعنى صار؛ وقيل: كان قوم من الجن ДӘ‏ کفروا؛ وكان 
إبليس متهم؛ وقيل في غلم الله تعالى* [ 6١اب]‏ أنه يصير من الكافرين» فإنه لايمكن 
حمل اللفظ على ما فيه تحقيق الضلال قبل وجوده؛ ولكن جاء القرآن على صيغة 
الخبر بلفظ الماضي لتحقيق الخبر تحقيقا لایتصور خلافه كتحقيق الماضي فى امتناع 
عوده. وعلى هذا جميع ما أخبرالله تعالى فى القرآن على هذا النظم نحو قوله تعالى: 
"قد سمع الله قول التى تجادلك فى زوجها"< هذا الكلام آزلي» وقصة المجادلة حادئة. 
وعلى ذلك قصص الأنبياء عليهم السلام» وغيرهم. واله للهادي.» 


فصل [ فى أن الله ليس علة لوجود العالم ] 
ثم إن وجود البارى سبحانه؛ وتعالى لايكون علة لوجود العالم وإلا لزمه قدمه 
إذ العلة لاتسبق المعلول. وكذا لم يكن خالقا لغرض» أوباعث» أوداع على معنى قيام 





۲ سورة البقرق ۳۶۱۲ 
2 ل - әјә‏ 

> سورة المجادلةء ANOA‏ . 
4 ل- al,‏ الهادی- 
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حادث li,‏ یحمله على الایجاد؛ ولیس معنی کونه حکیما فى فعله أن يكون نافعا 
لغیره» فإنه تعالی خلق من نفعه بخلقه» ومن ضره بخلقه» АЙ]‏ متصرف فى ملکه؛ 
КИ,‏ لايسأل عما يفعل؛ وهم يسألون. وإنما معناه أن يكون محکماء ومتقنا لصنعه 
مصيبا فى فعله؛ وقد يراد بالحكمة العلم بعواقب الأمور؛ فمعنی كونه حكيما أن يكون 
فعله على وفق علمه» وقضائه؛ وقدره» ومشيئته. 

ثم إنه سبحانه وتعالى لايحتاج فى خلقه إلى sabi, af‏ لأنه إنما يحتاج Vəl‏ 
لتتميم القدرة الناقصة» وأنه يوجد» ويوجب بسیب» وبدون سبب؛ ولاعلة لأحكام الله 
تعالی عند Jal‏ الحق» وإنما يستعمل لفظ العلة فيها مجازا . 

وكذا لاعلة لمخلوقه؛ وذلك لوجهين: أحدهما أن [ (Neo‏ العلة إن كانت قديمة 
لزم قدم المخلوق» وان كانت حادثة لافقرت إلى علة اخرى» ولزم التسلسل. 

والثانى: أن المخلوق لوكان معلول Де‏ إما أن وجد المخلوق بإيجاد الله تعالىة 
cha‏ أوبتأثير العلة فقط» أوبهماء أو لا بهما. فالأول هو الحق؛ والثانى باطل لأنه 
يوجب العجز. 

والثالث: АУ‏ يوجب الشركة» والرابع لأنه يوجب التعطيل؛ فثبت أن مخلوق الله 
تعالى لايكون معلول ale‏ لكن الله سبحانه وتعالى أجرى a‏ بأن يخلق أشياء مقروثة 
بأسباب جعلية سترا لجمال كمال قدرته عن أعين< الخلق» فظنت الدهرية ШЙ‏ غلل» 
حتى قالوا بأن تركيب الحيوان من dəl‏ المأكول» ومأكولاته من التراب بطريق 
التعليل» dy,‏ وهذا باطل بالحس. UB‏ نشاهد أن من زر مقدارا من الحنطة؛ ورفع 


۲ ف»ف‌ي: 44 
۶ ل- تعالی. 
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الف الف من من الحنطة. والتبن» ولم ینتقص! من من التراب» فلو كانت الحنطة من 
التراب وجب أن айз‏ التراب. ويدل عليه قوله تعالى: "مثل الذين ينفقون أموالهم 
فى سبيل الله کمثل حبة أنبتت سبع سنابل قى كل سنبلة ш.‏ حبة"* أضاف الإنبات إلى 
الحبة مجازا؛ ¿Ñ‏ يضاف إلى الله تعالی عند أهل الإسلامء' وإلى الطبائع عند الطبائعية.* 
ثم АД‏ سبع ستابل öl‏ كان من التراب وجب أن ينتقص التراب كما ذكرناء وإن كان 
من الحبة الواحدة فهو محال أيضاء ƏY‏ تجزئة الحبة الواحدة بسيعماثة كل حبة منها 
تساوى تلك الحبة» بل قد جاز أن يكون منها حبات أكبر من حبة البذر محال. 

وکذا [ ١٠ب‏ ] شاهدنا ازدیاد الحيوان بالتوالد» والتناسل؛ قالدهري بين آمور 
UJ‏ أن يقول الحيوان من أجزاء المأکول» والمأكول من أجزاء التراب» والتراب من 
الماء» والماء من الهواء» والهواء من النار إلى أن يتسلسل؛ وذلك باطل؛ وإما أن يقول 
بالدور əl,‏ أجزاء الارض صار مأكولاء والمأكول صار حيواناء والحيوان صار تراباء 
وهذا يوجب عدم ازدياد الحيوان» أوانتقاص التراب؛ والمشاهدة؟ بخلافه. 

فبت بما ذكرنا أن الله تعالى أنشأ الأشياء لاعن شيئ؛ وما ذكر АМ‏ تعالى YAN‏ 





ف؛ ف ي: ینقص. 
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t‏ السلام. 

* الطبائعية ویسمون أيضا بالطبيعيين» والطبائعيون قوم زعموا أن أصل الوجود ميني على 
الطبائع gəli‏ من الحرارة» والبرودة» والرطوبة؛ واليبوسة؛ وذهبوا إلى أن العالم مركب 
Ар‏ وهي قدیمة. انظر: التبصير فى الدين اللإسفرائيتي» Nor‏ و كشاف اصطلاحات 
القنوت للعهانوي» ۹۱۲-۹۱۱/۱- 

© ل: والمشاهد. 
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الأشياء فى مقدمات خلق الانسان! فليس للتعليل» والتوليد» بل لبيان لطيف صنعه 
حيث أنشأ هذه الصورة البديعة إنسانا فى أحسن تقويم: وتعدیل؛ وذكر* تارة أنه من ماء 
مهين» وتارة أنه من طين من غير وجود غين الطين؛ وعين النطفة» وعين الماء المهين 
فى صورة OLUM‏ تنبيها منه على أنه لوكان على سبيل توليد الآخرين؛ من الأولين 
دون الإنشاء لظهرت آثار أصولها قى فروعها بيقين؛* ولقد قال سبحانه وتعالى: “وبدأ 
gis‏ الانسان من s" b‏ واليداية يقتضى نفي المقدمات فى خلق” الانشاء» ولو كان 
المعدوم شيا لكان إظهار الشيع من شين لا إنشاء فى الحقيقة. وهذا أصل من أصول 
الدين» وعليه يبتنى أضول caz yil‏ ولو كان المعدوم شيئا لكانت الأشياء قديمة؛ وهذا 
أصل مذهب الدهریة." al,‏ الهادي . 





») ۲۰/۷۷ فى هامش ل: مثل قوله تعالى: "ألم نخلقكم من ماء مهين" ( سورة المرسلات»‎ ı 
وقوله تعالى: "ولقد خلقنا الانسان من سلالة من طین" ( سورة المؤمنون» ۱۲/۲۳ ) وأمثاله‎ 
من الآيات.‎ 

2 ل: فذكر. 

فى هامش ل: اي هذه الأشياء موجودا فى صورة الانسان. 

فه ف ي: الآخر. 

* فى هامش ل: وهو عين الطین» وعین الماء المهين. 

* سورة السجدة .v\rr‏ 

ل: حق. 

* فى هامش ل: اشارة على أن لايقال للمعدوم ЧЫ”‏ حتى لايكون قائلا Əl,‏ الله تعالى خلق 
الأشياء عن че?‏ 


Yiv 
قصل فى الاستطاعة‎ 

الا ستطاعة نوعان: إحديهما سلامة الالات" وهي سابقة على الفعل بلاخلاف» 
وصحة التكليف [ Мол‏ ] يعتمد تلك الاستطاعة؛ إذ سلامة الآلات دالة على وجود 
القدرة الحقيقية عند الفعل ظاهراء وهي المعنية بقوله تعالى: "وله على الناس р”‏ 
البيت من استطاع sU АЈ‏ وبقوله تعالى: "فمن لم يستطع فإطعام ستين "L<‏ 

وبقوله تعالی: "لو استطعنا لخرجنا معکم"* 
والثانی حقيقة القدرة* وهي المرادة بقوله تعالی: "ما کانوا یستطیعون السمع"* 


' فى هامش ف : Ја‏ الاستطاعة أي استطاعة كانت هي شرط صحة آداء الفعل؟ وتحد 
ЫД,‏ التهيؤ لتنفيذ الفعل عن المختار. یعنی أن السنة الالاهية جارية على أن المکلف إذا 
قصد اکساب الفعل عند سلامة الأسباب» والالات حصلت له القدرة الحقيقية. اي یخلق 
الله الفدرة الحقيقية وقت مباشرته؛ وآما إذا لم يكن له سلامة الأسباب؛ والالات فلاتحصل 
له القدرة الحقيقية به» هکذا جرت السنة الالاهیة؛ ولذلك كان التکلیف Lia‏ على سلامة 
الاسباب» والالات. وفی هامش ل: والمعتي من ذلك صلاحية AYİ‏ لقبول القدرة الحقيقيةء 
وان تکون بحالة يصح الفعل معها عادة. 

* سورة آل عمران؛ ٩۷۱۳‏ ؛ дә‏ هامش ف ی: إذ المراد به الزاده والراحلة لا حقيقة قدرة 
الفعل. 

+ سورة المجادلة» tf NOA‏ وفی هامش ف ی: اي فمن لم يستطع إلى القيام بمرض» أو نحوه 
فاطعام ستين مسكيناء اي فعليه أن يطعم ستين مسكيناء وإنما قلنا إن المراد يسلامة الآلات 
الصوم»؛ وأسبابه» OY‏ القدرة لايكون قبل الشروع فى الصوم فلايتحقق قيه لقوله "فمن لم 
يستطع" + وإنما يصح فى ما تصور وجوده بدون فعل كالصوم: وهي الالات» والأسباب» 
فلذلك كان معناه الم يقدر على أداء الصوم يسبب المرض؛ والضعف. 

+ سورة التوبة 1۲۱٩‏ + 


* فى هامش ف ى: وهي لايمكن تبن حده بمعتی يشار إليه سوى أنه ليس إلا للفعل؛ وهو 


MA 
انتفاء‎ ƏY اذ الذم إنما يلحقهم بانعدام حقيقة القدرة عند وجود الأسباب والآلات.‎ 
حقيقة القدرة حينئذ يكون بتضیعهم؛* وبقوله تعالى: " إنك لن تستطيع معي صبرا"» إذ‎ 
لوكان المراد بها سلامة الأسباب لما عاتب موسى عليه السلام* على ترك الصبر.‎ 
مقارنة للفعل.“ وقالت المعتزلة»‎ бше والاستطاعة الثانية عرض تحدث‎ 





عرض يخلقه الله تعالى فى الحيوان يفعل به الأفعال الاختيارية؛ وفى هامش ل: التى تهيا 

بها الفعل؛ وهي عرض يحدثها الله تعالى فى الحيوان بفعله الاختيارية مقارنا لفعله. 

ل + وما كانوا ببصرون. š‏ 

سورة هود» ۲۰۱۱۱ ؛ فى هامش ل: المراد مئه نفي حقيقة القدرة ÇAY‏ الأسیاب؛ 

والآلات؛ لأنها كانت ثابتة: وإنما المنفي عنهم كان حقيقة القدرة التى بها يتعلق الفعل. 

بحقيقة أن ذكر ذلك على جهة الذم لهم» والذم إنما يلحقهم بانعدام حقيقة القدرة عند 

وجود الأسباب» وصحة الآلات؛ ÖY‏ انتفاء تلك الاستطاعة لم تكن بتضبيعه؛ بل هو فى 

ذلك مجبور؛ وأما اتفاء حقيقة القدرة يوجب ذمهم ОУ‏ انعدامها مع سلامة الأسباب» 

وصحة الآلات كان بتضبيعه [یاها لاشتغاله بضد ما أمر به. 

ف؛ ف ى: ينصيبهم؛ فى هامش ل: لابفوات سلامة الآلات؛ لأنه مجبور فى ذلك» فيكون 

Аз» 

. 1۷١١۸ бл ә * 

5 ل-السلام: 

* فى هامش ف ى: يحققه: إنا نجد إنسانا سليم الجوارح» أي ليس بأنبل؛ ولاأجرح ليس بذی 
آفة» اي ليس بمریض؛ وهو قادر على حمل خخمسين رطلاء اي حمل خمس وعشرين ва‏ 
ثم وجدناه فى حالة اخری قادرا على حمل SU‏ رطل؛ اي حمل خمسين ka‏ من غير زيادة 
فى أجزاء أعضاءه ء اي من حيث الطول: والسمن تعلم بهذا أن التفاوت بينهما إنما كان من 
غير تفاوت القوة» والقوة عرض وراء أعضاء ذى القوة. 


Ma 

والضراریة" وکثیر من الكرامية: هي سابقة على الفعل؛ وشبهتهم فى ذلك قوله تعالى: 
"خذوا ما آتيناكم بقوة"* "يا يحي خذ الکتاب بقوة"* والأخذ بالقوة نما يتحقق إذا 
تقدمت على الأخذ كالأخذ بالید.» 

والمعقول لهم أن العبد مكلف بالفعل قبل الفعل؛ فلو لم تكن القدرة سابقة على 
الفعل لكان مكلفا بما ليس فى وسعه» وقد تبرأ الله تعالى же‏ بنص ЧАЙ‏ ولآن تكليف 
ما ليس فى الوسع خارج عن الحکمة کتکلیف المقعد بالمشي؛ والأعمى بالنظر؛ ولان 
الکافر مأمور بالایمان» فلو ثبت به القدرة على الایمان ثبت ما قلنا؛ وان لم یثبت كان 
معذورا؛ ولم يكن تعذیبه عدلاء وحکمة.* 

وحجتنا فى ذلك النص؛ والعقل» Lİ‏ النص فقوله تعالی: "نك لن تسطیع معي 





! الضرارية أصحاب ضرار بن عمر الذى قال: إن الباري تعالی عالم قادر على معنی أنه ليس 
«у‏ ولا عاجز؛ وأن له ماهية لایعلمها إلا هوء وأن ШЫЙ‏ العباد مخلوقة به تعالی 
حقيقة» والعيد مكتسبها حقيقة» Йу‏ لايجب على العبد قبل السمع بعقله شيئ» ولایجب 
على الله تعالى شین بحكم العقل» وأن الامامة تصلح فى غير قريش. انظر: مقالات 
لاسلامین للاشعري: TO ۱۳۶۱۰۳۳۹ eY A-YİV ۳۹۵ ۲۸۲-۲۸۱ АЛ‏ 
SV «тл,‏ ری соло‏ ۱۵۹6 و الفرق بين الفرق للبغدادي» ٩۱۳۰-۱۲۹‏ و الملل 
والنحل للشهرستاني» ۰۹۱-۱ 

2 سورة البقرة» 1۳۰۹۳۱۲ - 

سورة مریم» ۱۲۱۱۹ - 

š‏ فى هامش ف ی: اي الأخذ باليد إنما يتحقق إذا كان له يد أولا؛ وفی هامش ل: إنما یتحقق 
يحصول اليد سابقا على الأخذ لامقارنا. 

* فى هامش ل: وهو قوله: "لايكلف اله نفسا إلا وسعها" ( سورة “(YAYİY EAN‏ 

° فى هافش ل: ولاعذر فى الشاهد لمن يخاطب بترك الفعل أبلغ من أن يقول لم أقدر علیه» 
وإذا كان معذورا لم يكن تعذيبه على الكفر عدلاء وحكمة. 


ves 
ضبرا“ [ 51٠ب ] ولو كانت الاستطاعة قبل الفعل لم يقل ذلك» ولم يستثن موسى‎ 
الاستتناء لما لم يكن لا لما كان.‎ ƏY عليه السلام فى قوله: "إن شاء الله صابرا"'‎ 

Lİ,‏ المعقول فمن وجوه: آحدها أن القدرة لوكانت سابقة على الفعل یلزم 
استغناء العبد عن الرب» وذلك محال.2 

والثانى: آنا أمرنا بسوال المعونة على العبادة من الله تعالی» فلو كانت المعونة قبل 
الفعل لكان AYİ‏ بسؤال المعونة لغوا. 

والثالث: أن القدرة الحادثة عرض» والعرض يستحيل ьа‏ فلو كانت سابقة 
على الفعل لانعدمت حال وجود الفعل» فیستحیل الفعل بدون القدرة* 

ودلیل استحالة بقاء الاعراض وجوه: أحدها أن العرض لوکان باقیا لكان بقاژه 
غير بقاء الجوهر إذ یستحیل باقیان ببقاء واحد؛ ولو كان بقاءه غير بقاء الجوهر لجاز 
Az,‏ العرض مع ИЗ‏ محله. 

فان قيل: لم لایجوز أن یکون بیقاء محله؟ 

قلنا: لوجهین أحدهما أنه لوجاز أن یکون العرض باقيا ببقاء محله لجاز Ӧз öl‏ 
القدرة مثلا حية عالمة قادرة متحركة بقیام هذه الصفات بمحلها. 

والثانی؛ أن العرض لوکان Gü‏ ببقاء محله یلزم استحالة فناء العرض مع بقاء 
محله» ولایستحیل لك؛ ولایقال العرض عمکن لذاته» فلو استحال بقائه لصار 


۱ سورة الکهف» 55114 . 

2 فى هامش ف ی؛ ل: اي وقت الفعل» والقول باستغناء العبد عن الرب فى زمن ما محال. 

2 فى هامش ل: الشین BJ‏ كان معدوماء ثم صار موجوداه فوجوده فى الژمان الأول هو 
الحدوثء ثم وجوده قى الزمان الذى بعده هو әда‏ 

* فى هامش ل. فيكون القعل واقعا ممن لاقدرة له» فلوصح الفعل ممن لاقدرة له لصح من 
العاجزء وإنه محال. 


лол 

الممكن لذاته ممتتعا لذاته» وإنه محال'؛ لأنا لانسلم بأنه يصير ممتنعا لذاته؛ بل لغيره» 
وهو وجوده فى الزمان الأول» حتی لوفرض عدمه فى الزمان الأول جاز فرض وجوده 
فى الزمان الثانی.۱ 

والثانی: أن البقاء فى الباقي معنى زائد على الذات بدليل وجود الذات فى أول 
أحوال [ Nov‏ ] وجوده» وعدم البقاء فى تلك الحالة؛ ولهذا لم يعد قول القائل 
'وجود"»* ولم يبق مناقضا کقوله* ә‏ یوجد؛ فلوكان العرض LJ L‏ أن كان ياقيا 
بلابقاء وهو محال» لأن الباقي مشتق من البقاء» فلوجاز وجود الباقى بلابقاء لجاز 
وجود الأسود بلاسواد؛ والمتحرك بلاحركة؛ ولو كان باقيا بالبقاء يلزم قيام العرض 
بالعرض» وقد اتفق المتکلمون بامتناعهة سوى معمر من المعتزلة.* 


' فى هامش ل: فإنه يوصف بالوجودء ولایوصف باليقاء» فلوکان بقاء الجوهر نفس وجوده لما 

انفك وجوده عن البقاء فى الزمان الأول» وصح اتصافه بالبقاء فى ثلك الحالة. 

يحققه: إن البقاء لولم يكن معنی وراء الباقى لكان بقاءه لذاته لا لمعنی فيه» فيكون ذاته Че‏ 

بقائه؛ ولوكان كذلك لاينغك وجوده عن الاتصاف بالبقاء» ومع ذلك لايوصف بالبقاء قى 

ЈА‏ أحوال وجوده مع قيام العلة الموجبة للبقاء» وهي САЈИ‏ عندكم؛ ولوجاز ذلك لجاز ان 

لايوصف الذات يكوتها أسود مع قيام السواد بها وإنه محال. 

ل: وجد. 

3 ل+وجد. 

* فى هامش ل: ولأنه إذا وجد الجوهر ثم انعدم فى الزمان الثانى من وقت وجوده صح ان 
يقال 'وجد ولم Co‏ ولوكان اليقاء؛ والوجود واحدا لكانا مترادفین؛ فيصير قوله "وجد» 
ولم “ы‏ كقوله 'وجدء ولم يوجد“ فيصير متناقضاء ولما لم يعد متناقضا علم أن البقاء 
معتی وراء الوجود. 

5 ل: على امتناعه. 

© فى هامش ل: ولو قبل لوکان العرض باقیا لوجب ДӘ‏ البقاء به» وإذا استحال قیام البقاء 





лот 
المعتى فى‎ ДӘ والثالث: لوصح بقاء العرض لصح لنفسه لا لمعنی» لاستحالة‎ 
العرض» ولوكان كذلك لكان وجوده بعد حدوثه واجبا ما لم يحدث له ضد ینافیه؛ وما‎ 
وجب وجوده إلى أن يتفيه ضده لم يجز أن يحدث له ضد كالقديم.'‎ 
قيل: إنما استحال عدم القديم لاستحالة أن يكون له ضد.‎ ob 
öl, ولايقال‎ задә قلتا: إنما استحال أن يكون له ضد لوجوب بقائه إلى أن ینفیه‎ 
أن تكون الألوان‎ ҝә لانسلم ذلك.ة ويم‎ LY بقاء السواد؛ والبياض محسوس مشاهد؛‎ 
شيئا واحداء وهو أشياء‎ ЫШ فى تجددها كالماء المصبوب والنار المشتعل يظنه‎ 
متواصلة؟ وإذا ثبت أن الاستطاعة ليست بباقية» فلوتقدمت على الفعل لانعدمت وقت‎ 
الفعل» فصار حصول الفعل فى حال وجود القدرة مستحيلا؛ وفى حال انعدامها واجباء‎ 
وهذا محال؛ ولأن الفعل إن صح وجوده زمان وجود القدرة ثبت المدعى» وهو مقارنة‎ 
وان لم يصح الفعل معها فى الزمان الأول قلم صارالفعل معها واجب‎ ула) الفعل‎ 
] الوجود فى الزمان الثانی؛ وهي عين ماکان فى الزمان الأول؟ تحققه: أن مایستحیل‎ 





بذانه استحال قيام البقاء به» )3 ما لاقيام له بذاته يسيتحيل قيام غيره به لكان أصوب. 

ав?‏ هامش ل: gäl‏ اهل الستة على استحالة بقاء جميع الأعراض» وساعدهم على ذلك 
الكعبي» وأحمد الشطوي» وأبوحقص القمري من جملة المعتزلة؛ وزعم ابوالهلیل؛ 
والجبائي؛ وابنه» وضرار بن عمرو؛ والتجار أن يعض الأعراض SU‏ ویعضها غير باقية؛ إلا 
أن فيما بينهم اختلاف فى تعبين الباقى؛ ولافائدة فى ذكرهاء إذ لاطائل تحتها. 
وقال النظام: العرض مستحيل بقاژه» ولكن لاعرض эле‏ إلا الحركة؛ LÜ‏ الألوان؛ 
والطعوم» gel yil,‏ وما سواها كلها أجسام جائزة البقاء. 
وزعمت الكرامية أن الأعراض كلها جائزة البقاء بقول الله ЫЛ, ЫШ‏ تفنى إذقال لها 
'إفن'؛ وکذلك قولهم فى بقاء الأجسام» وفنائها؛ والصحيح ما ذهيت إليه السنة. 

2 فى هامش ل: ON‏ واجب الوجود قديم لاأول لهاء قلم يجز ان يحدث له ضد. 

3 فى هامش ل: بل يتجدد بتجدذ الزمان. 


ver 


۷ب | فعه الفعل عجز لاقدرة» ولووجب به الفعل فى الزمان الثانی لجاز öl‏ 
يستحيل الفعل مع العجزفى زمان» ثم يجب معه الفعل فى زمان آخرء وهذا محال. 

ob‏ قيل: القدرة موجودة وقت الفعل على قول من يقول بتجدد المثل. 

قلنا: القدرة التى تحدث مقارنة للفعل إن كانت قدرة هذا القعل المفترن ثبت 
المدعی» وإن كانت قدرة فعل آخر يتعقبها كان كل فعل وجد؛ بلاقدرته. أما AYI‏ 
فمجمولة على الاستطاعة الأولى؛ على أن الآية دليلناء ОУ‏ الأخذ بالقوة يعتمد وجود 
القوة وقت الأخذ لا قبله كالأحذ باليد. 

ЫВ‏ قوله الکافر معذور ان لم يكن قدرة الإيمان قلنا: هذا الإشكال لايرد على 
قول من قال الاستطاعة تصلح للضدين» وهو قول أبى حنيفة.< وجواب من قال بأنها 
لاتصلح للضدين "أن انعدام قدرة الإيمان كان بتضیعه القدرة» وممنوع القدرة معذور؛ 
فأما هضيع القدرة لايكون معذورا. فأصحابنا رحمهم الله اشترطوا لصحة التكليف 
الاستطاعة الاولى دون الثانية؛ والاشعرية لایشترطونها لصحة تكليف ما لایطاق 
реге‏ والمعتزلة آلحقت حقيقة القدرة بقدرة سلامة الأسباب؛ والآلات فى اشتراط 
التقدم؛ وألحقت الجبرية سلامة الأسباب بحقيقة القدرة فى عدم الاشتراط. 

وكثير من آصحابنا يقولون: إن قدرة الباری Aey је‏ قدرة الاختراع C‏ وثلك 
القدرة تؤثر فى الوجود؛ والعدم جميعا؛ وذلك يوجب سبق القدرة ليصح تأثيرها فى 
العدم. فأما القدرة المحدثة [ 1۱9۸ ] غير صالحة للاختراع؛ فلم يكن من شرطها التقدم 
على المقدون بل من شرطها وجود المخترع ليتعلق بهاء فیکون کسبا له؛ وعن هذا 


١‏ ل + وجد. 

? + له 

° ل + رضي الله عنه. انظر Yİ:‏ صول المنيفة للإمام أبي iiio‏ لبياضي Лә səsli‏ 
* ل: سبحانه وتعالی. 


хәр 
قيل: إن مسألة الاستطاعة فرع مسألة خلق الأفعال» ولايقال تعلق القدرة بالموجود‎ 
نقول:‎ UY القدرة يحتاج إليها ليفعل بهاء 1 وجد الفعل استغتي عنها.‎ ӘУ محال؛‎ 
محال كما ذكرتم؛ غير أن الأعراض ليست لها‎ «е ИДИ تعلق القدرة بموجود وقع‎ 
حالة الفراغ» إذ هي الحالة الثائية من حال الوجود» وهي لاتبقى فى تلك الحالة. فأما‎ 
تعلقها بموجود لم يقع الفراغ عنه فلانسلم.‎ 
الكلام فى خلق أفعال العباد‎ 


اختلف الناس فى الأفعال الاختيارية للخلق؛ فزعمت الجبرية رئيسهم جهم بن 
صفوان الترمذي أن التدبير فى أفعال الخلق كلها لله تعالى؛ وهي كلها اضطرارية 
كحركات المرتعش: وحركات النابضة؛ وإضافتها إلى الخلق مجازء وهي على حسب 
مایضاف الشيئ إلى Фә‏ دون مايضاف إلى محصله. فقولنا ضرب زید"» و'ذهب 
عمرو" üzə‏ قولنا 'طال الغلام"» واپیض الشعر"» وشاخ عبدالله'. وزعم إمام 
الحرمين* أن الله تعالى يوجد للعبد القدرة والارادة» ثم هما توجبان وجود المقدور» 
وهو قول الفلاسفة؛ وأبى الحسين البصري. وعن أبى إسحق الاسفرائینی أن المؤثر فى 
فعل العبد قدرة الله تعالى: وقدرة العبد.* وقال أيو الحسن الأشعري: إن الله تعالى خلق 


۲ ل:واذا. 

2 ابو المعالی الجويتى عبد الملك بن عبد الله أعلم المتأخرین من أصحاب الشافعي» ولد فى 
جوين سنة ۰۱۰۲۸/۶۱۹ ورحل إلى يغداد؛ فمكة حيث جاور gəl‏ سنین» وذهب إلى 
المدينة» قأتى» ودرس جامعا طرف المذاهب» ثم عاد إلى نيسابورء قبنى له الوزير نظام 
الملك المدرسة النظامية فیها؛ وكان يحضر دروسه ASİ‏ العلماء. من مضتفاته الكثيرة 
العقيدة النظامية» و البرهان» و الشامل؛ و الارشاد» و الورقات؟ توفي بنيسابور £ 
۷۸ انظر: الأعلام للزركلي» ۰۳۰۲/۶ 

* فى هامش ل: اي المؤثر فى وجود الفعل هو مجموع قدرة الله تعالی» وقدرة العبد» فإنه نقل 


Vəə 
العبد؛ وقدرته متعلقة بذلك الفعلء ولاتأثير لتلك القدرة [ ۸١٠ب ] البتة فى ذلك‎ də 
الفعل.' وقال القاضي أبو بكر الباقلاني:* فعل العبد من حيث أنه حركةء أوسكون واقع‎ 
بقدرة الله تعالی» ومن حيث أنه طاعة» أومعصية واقع بقدرة العبد. وزعم جمهور‎ 
sal المعتزلة أن الأفعال الاختيارية من جميع الحيوانات بخلقها تتعلق لها بخلق‎ 
علي؛ وأبو هاشم:‎ yl واختلفوا فيما بينهم أن الله تعالى هل يقدر على أفعال العباد. قال‎ 
«АШ قادر‎ AY لايقدر؛ وقال آبوالهذیل» وأبوالحسين: يقدر» وهو القياس على أصلهم»‎ 

فیجب أن يكون قادرا على كل مقدور.ة 


cz‏ أنه قال: قدرة МАЙ‏ تؤثر بمعين؛ اي تؤثر بمعاونة قدرة الله تعالی. 

' فى هامش ل: اي لاتأثير لقدرة العبد فى الفعل: ولافى صفة من صفات qizli‏ بل الله 
تعالى يخلق الفعل» ویخلق قدرة متعلقة بتلك الفعل؛ „ЙУ,‏ لتلك القدرة البتة فى ذلك 
الفعل. انظر لرأي الأشعري: اللمع للأشعري: ۰1۹-0۶ 

* هو محمد بن الطيب ابو بكر الباقلاني قاض من كبار علماء الکلام» انتهت إليه الرياسة فى 
مذهب الاشاعرة» ولد فى البصرة хә‏ ۰۹0۰/۳۳۸ وسکن بغدادء فتوفي فيها سنة 
۳ كان رحمه الله جيد الاستتباط» سريع الجواب؛ وجهه عضد الدولة سفيرا إلى 
ملك الروم. من كتبه إعجاز القرآن» و الإنصاف» وغير ذلك: انظر: تاريخ بغداد للخطيب 
البغدادي» ۱۳۸۳-۳۷۹/۰ و تبيين كذب المغتري لابن عساکر» ٩۲۲۰-۲۱۷‏ و — 
المدارگ للقاضي عياض» 0۰۱-۹5۸/۲؛ و الأعلام للزركلي» ۰۶۱/۷ 

* فى هامش ل: فإنهم زعموا أن الحيوانات مرجبة لأقعالها تارة بالمباشرة» وتارة بالتولید. 
منهم من زم # الباري تعالی قادر على عين ما يوجده العبد؛ ویجوز وجود مقدور واحد 
بين قادرین» فهذا مذهب ابى الجسين البصري؛ ومنهم من زعم أن الباري يستحيل ان يكون 
قادرا على عين مقدور العبد» ولكنه تعالى قادر على مثل مقدور العبد» وهو مذهب ابى 
علیء وابى هاشم؛ ومنهم من زعم أن فى مقدور العبد ما لايكون الله تعالى bəb‏ على مثله» 
ولاعلى جنسه. وهذا مذهب النظام» فإنه زعم أن الله غير قادر على الجهل؛ والكذب» 
والظلم اصلا؛ ومذهب البلخي أيضا sb‏ زعم أن الله تعالى لايقدر على ان یخلق فينا علما 


LEAS 

وانما تفرع هذان المذهبان أعنى مذهبي الاعتزال» والجبر من اتفاق الفريقين 
على әли‏ وهي أن دخول مقدور واحد تحت قدرة قادرين محال؛ غير أن المعتزلة 
نظرت إلى الدلائل الموجبة لکون العباد فاعلین؛ فاخرجوا آفعالهم عن قدرة اله؛ 
والجبرية نظرت إلى الدلائل الموجبة دخول هذه الأفعال تحت قدرة nal‏ فأخرجوا 
ob,‏ آهل السنة: للخلق أفعال بها صاروا عصاة مطیعین» وجعلوها مخلوقة لله 

تعالی؛ والحق سبحانه وتعالی متفرد بخلق المخلوقات لاخالق سواه ولامبدع غيره. 
ومذهب الجبر باطل لاحاجة إلى بیانه. أما الكلام مع المعتزلة فهم یتسکون 
بقوله تعالی: "فتبارك الله أحسن الخالقین"* فيه دلالة کون غيره خالقاء ویتعلقون Laf‏ 
بالاس والتهي» والوعد» والوعید؛ ویقولون: لوكان al‏ تعالی هو الخالق لافعال зәдә‏ 
لصار هو المأمورالمتهي المثاب المعاقب المطیع العاصی. وكذا قالوا: الفعل öl‏ لم 
يكن بخلق дул‏ فان كان [ Моҳ‏ ] كله بخلق الله وجب أن یکون المدح؛ والذم 
عائدين إليه» وان كان مشترکا بینه» وبين call‏ وحینلذ يجب أن یکون المدح» والذم 
مشتركاء وکذا فيه |ثبات الشركة لله تعالی» وذلك كله کفر. وکذا قالوا: لوأراد الله تعالی 
إيجاد قعل العبد؛ OB‏ كان AAB‏ قادرا على امتناعه يلزم عجز الباری» وإن لم يكن قادرا 
يلزم اضطرارالعبد؛ وكذا لو آراد العبد تحصيل فعل إن لم يكن لله تعالى قدرة الامتناع 
يلزم اضطراره فيما يفعله العبد؛ أوكان له قدرة الامتناع» وحينئذ يلزم اضطرار العبد إذ 
ليس له قدرة المنع إذا أوجده АИ‏ ولاقدرة استجلابه عند قصده gözel Bl‏ الله عن «ЭБ‏ 





ضروريا يما علمناه بالاكتساب. 
۰ ل + تعالى. 
2 سورة المؤمنونء ۰۱4۱۲۳ 
د ل + أيضاء 


Yev 


ولأن من gə‏ العباد ما هو قبیح» واكتساب القبيح قبيح» فایجاده أولى . 

bi,‏ التصء والمعقول أما النص فقوله تعالی: "الله خالق کل شيع" وأفعال العباد 
ОД‏ فیکون خالقا لهاء ولایقال هذا عام حص منه ذات الله وصقاته» فکذا GEN‏ 
فيه بالقیاس. على أن العام المخصوص لم يكن حجة فى هذا الباب» UY‏ نقول: الله 
تعالى وان كان شیا لکن عند ذكرالأشياء لم يفهم دخوله فيه كما MAY‏ دخوله تحت 
ДӘ‏ الوكلاء؛ والعلماء» ثم خروجه عن لفظ الوكلاء والعلماءة لم يكن تخصيصا 
لهذين اللفظين؛ فكذا هذا. 

ولأن اسم الشیی" ليس باسم جنس* يدخل تحته القدیم؛ والحادث» فیختلفان 
deyi‏ ويتحدان جنساء АУ‏ تعالى* عن المجانسة» بل هو مشترك بين القديم» والحادث؛ 
ومن خاصية المشتركة إذا تعين البعض مرادا يخرج ما وراءه [ 69٠ب‏ ] عن الخطاب 
لا بطريق التخصیص» بل لأنه لا عموم له. ولئن سلمنا خصوص ذات الباري لكن 


۰ ۱۱۱۱۴ سورة الرعد»‎ +٠١۲١١ سورة الأنعام»‎ ٠ 

* ل: العلماء والوكلاء. 

د فى هامش ل؛ لیس باسم جنس" يعم الأفراد المعينة الحدود ليكون خروج البعض ха‏ 
بطريق الخصوض كاسم الرجل مثلا اسم جنس؛ Әр‏ كل رجل يوافق غیره من الرجال فى 
a=‏ الرجولية» فيشاركه فى تناول اسم الجنس» р‏ قال كل رجل يتناول الجميع» فخروج 
البعض منه لايكون إلا بطريق الخصوص لدخوله من حيث الظاهرء بخلاف المشترك. 

* ل: يتعالى. 

әдәд? 

s‏ فى هامش ل: بعد تناول اللفظ coly‏ فكذا لفظة الشيئ وان كانت ske‏ عن الوجود» ولكن 
إذا ارید به القديم لايكون المحدث ал»‏ مراد وإذا اريد به المحدث لايكون القديم مراداء 
وبه تبين أن اسم الشين لايجوز ان يكون اسم جنس, لأنه لوكان اسم جنس لكان القديم 
نوعا c‏ والمحدث نوعا آخرء فيختلفان توعاء ويتفقان جنسا تعالى الله عن ذلك 


Ел 


خصوصه لمعتی يفارق المتنازع فیه. 

بیانه: إن الآية خرجت مخرج التمدح؛ فلوخص الباري ЫЛ‏ خص تحقیقا للتمدح» 
وفی خصوص آفعال الخلق زوال التمدح» لانه حيتئذ يصير „аё‏ الآية aP‏ خالق کل 
شیئ هو فعله» آوخالق كل شین لیس بفعل لغيره'؛ وفی هذا یساویه عندهم كل ما دب» 
ودرج» فقیاس تخصیص ما فى تخصیصه زوال التمدح على تخصیص ما فى تخصیصه 
تحقیق التمدح قياس باطل؛ SN‏ جمع فى موضع BAN‏ 

وکذا قوله تعالی: "أم جعلوا لله شركاء خلقوا کخلقه"»" وقوله تعالی: "هل من 
خالق غير la‏ وقوله تعالی: "أفرأيتم ما تدعون من دون al‏ آرونی ما ذا خلقوا من 
الأرض أم لهم شرك فى السموات"* فيها إشارة إلى أن صفة القدرة للخلق مختصة 
بالبارىء وأن الخالقية من أخص أسمائه. 

وكذا قوله تعالی: ay"‏ خلقکم وما تعملون"* فكلمة ما" إذا اتصلت بالفعل صار 
öyle‏ عن المصدرء تقول اعجبنی ما صنئعت' أي صنعك. 

فان قيل: إنما يستقيم هذا التمسك أن لو كان "ما" مصدرية dis‏ وسياق AYİ‏ وهو 
قوله "أتعبدون ما تنحتون" يدل على أنها ليست للمصدرء لأنهم كانوا يعبدون المنحوت 
لا النحت» ولایجاب أن النحت؛ والمنحوت عندهم واحد كما فى التكوين؛ والمكون؛ 
öy‏ ذلك فى فعل الله دون أفعال العباد. 





المجامسة بينه؛ узу‏ خلقه. 
۰ سورة оде‏ ۰۱1۱۳ 
2 سورة فاطر: ۳۱۳۵ 
9 سورة الأحقاف» ١845‏ . 
4 سورة الضافات» ۰۹0۳۷ 


ә‏ ف ي: يقول. 


109 

ƏY 'ما' إن كانت مصدرية هنا ثبت المدعىء وان لم يكن للمصدر فكذلك:‎ ili: 
تعالى»' فيكون آثار أفعال العباد‎ al يفيد کون المتحوت مخلوق‎ ] 16١١ [ التص‎ 
مخلوق الله تعالى:* وهذا مختلف فیه؛ أو نقول: إنما يعبدون نحتهم فى الحقيقة؛ لأنهم‎ 
ماعبدوا الأصنام» وما رأوها مستحقة للعبادة إلا بعد التحت» فكانوا عابدين لنحتهم‎ 
دون منحوتهم. على أن المتحوت إنما يصير مخلوقا له أن لوكان اللحت مخلوقاء إذ‎ 
لولم يكن النحت مخلوقا له لم يكن المنحوت مخلوقا ؛ بل اللحت لا غير.‎ 

وکذا قوله عليه السلام:* "إن al‏ تعالی خلق كل صانع» وصنعته".* 

وآما المعقول فمن وجوه: آحدها أن فعل العبد محدث» فلایترجح الوجود على 
العدم إلا بمخصص” هو واجب الوجود؛ وهو إيجاد al‏ والخصم یساعدنا قى إلزام 
هذا التعلیل على الدهرية فى إنكار نسبة وجود الأعيان إلى الله تعالی:* فیلزمه فى إنكارة 
نسبة وجود الأفعال إلى الله б Дс‏ إذ العلة فى وجوب نسبة الأعیان إلى الله هو 


айке) 1 

۶ ل- تعالی. 

ف؛ ف ي: اویقول. 

ل: صلی al‏ عليه وسلم. 

لم آجده فى المراجع. 

فى هامش ل: والحادث وجوده» وعدمه سواء عند عدم ما یخصص احدهما. 
فى هامش ل: ÖY‏ ذلك المخصص لوکان ممکن الوجود فحینثذ یکون وجوده؛ وعدمه 
سواء إلا [ذا وجد مخصص آخر يرجح وجوده على عدمه» فیتسلسل؛ وهو باطل: 
* لح تعالى. 

۶ ل: إنكاره. 

9 فى هامش ل: اي يقولون إن الأعيان موجودة لذاتهاء وليست مخلوقة لله تعالى. 


ye 


الحدوث» وذلك مشترك؛ فيلزم الاشتراك فى الحكم.' 

والثانى: أن йе‏ المقدورية هي الامکان» لأن ماعداه LJ‏ الوجوب» أوالامتناع؛ 
baş‏ یحیلان المقدورية؛ والإمكان وصف مشترك بين الممكنات» فيكون الكل مشتركا 
قى صحة مقدورية الله تعالی:* فلواختصت بالبعض دون البعض لافتقر إلى تخصیص 
مخصص, وقيه قول بحدوث القدرة القديمة؛ لأنها شاملة لكل ممكن؛ فلوقدر 
اختصاصها ببعض الممكنات dal‏ ذلك على حدوئهاء إذ لايختص بالبعض إلا 
بمخصصء [ ١5١ب‏ ] وقيه أيضا جمع بين الإمكان» والاستحالة فى شيئ واحد إذ 
المستحيل ما يمتنع az)‏ وما بودی إلى المحال محال؛ فإذن لايوجد شین من 
الممکنات إلا بقدرة الله э. ДЫ‏ 

والثالت: أن قدرة الله تعالى لوكانت منتفية عن بعض المقدورات لكانت القدرة 
من صفات الفعل» إذ ما ينفى» ویثبت» ويخص» ولايعم فهو من صفات الفعل عندهم؛ 
فلايكون موصوفا به فى الأزل» Маз‏ هدم قواعدهم؛ وإثبات التناقض. 

والرابع: أن العبد لوكان موجدا لفعل نفسه فلایخلو إما ان“ أوجده بلاإيجادء 
أوبإيجاد هو نفس الفعل» أوبإيجاد هو غير ذلك الفعل. لاجائز أن يكون موجدا 
بلالیجاد У‏ لوجاز وجود الموجد بلاإيجاد لجاز وجود العالم بلاإيجاد من الله تعالى» 





۱ فى هامش ل: اي ایجاد الله تعالى كونها حادثة جائزة الوجود؛ والأعراض يشارك الأعيان 
فى هذه العلة؛ فيساويها فى الحكم؛ فمن فرق بينهما مع استوائهما فى العلة Аё‏ حاد عن 
مواد السبیل. 

2 = تعالی. 

3 فى هامش ل: لأن أفعال العباد ممكنة؛ فلولم تكن مقدورة لله تعالى يكون илә‏ فيكون 
جمعا بین الإمكان: والاستحالة؛ وهو محال. 

4 ل - آن. 


yu 


فلم يكن وجود الموجود دليل إيجاد ш!‏ ولاجائز أن يكون الغعل әзәр‏ هو نفس 
الفعل» <Ñ‏ حينئذ يصير الموجود الحادث بنفسه موجوداء ولوجاز وجود حادث بنفسه 
لجاز وجود العالم الحادث canis‏ فيلزم تعطيل الصانع؛ ولاجائز أن يكون موجودا 
بإيجاد هو غير الفعل» لانه يلزم التسلسل» فیثبت أنه موجود بإيجاد القديم» وهو 
المدعى. 

والخامس: أن من شرط الخالقية العلم بالمخلوق؛ وذلك لوجهين: أحدهما أن 
الله تعالى قال: "آلايعلم من خلق وهو اللطيف الخبير"* ولو لم يكن العلم LIY‏ 
للخالقيةء أوشرطا لها لما استقام هذا الكلام. ألاترى أنه لايصح أن يقال لا أعلم [ 
Ш ад | ۰۱‏ حجازي؛ أويغدادي» آوعربي؛ أوعجمي'؟ لكن يصح أن يقال 
"آلااعلم الفقه وأنا اشتغلت بتحصيله مدة كذا". والثانى: أن العلم لولم يكن من لوازم 
الخالقية لبطلت دلالة إتقان المصنوعات» وإحكام الموجودات على علم خالقها. 
والخصم پساعدنا فى أنه دلیل على عالمية الذات» وإذا ثبت أن العلم شرط للخالقية» 
ولا علم للعبد بكيفية الاختراع» والاخراج من العدم إلى الوجود؛ ولا بعدد" مایقطع 
du‏ من أجزاء الهواء: والمکان» ولا بقدره مايشغله من الزمان» ولا بحسن الفعل» 
وقبحه. فان الکافر یعتقد* الکفر быз‏ وانه قبیح؛ بل المجنون» والسکران؛ والنائم 
یفعلون» ولایعلمون الفعل؛ فیتفی خالقية العبد لانتفاء شرطها. 

والسادس: أن کل ҝә‏ يقتقر فى وجوده إلى مؤثر واجب الوجود لذاته» ÖY‏ 





! + تعالی. 
2 سورة الملك؛ ۰۱۱۱۱۷ 
3 ي: یعدد. 


* ف؛ ف ئ: يقدر. 


ف؛ ف ي: یعاقد. 


yır 


الإمكان هو المحوج إلى المؤثر» АЛ,‏ صفة واحدة فى جميع الممكنات» فلوكان شين 
من الممكنات مؤثرا' فى وجود آخر لزم أن يكون الشيئ الواحد مؤثراء ومتأثرا قاعلا 
وقابلا بصفة واحدة» وهو محال. آلاتری أن واجب الوجود لما كان مؤثرا لايجوز Ә‏ 
يكون متأثرا؟ فكذا الممكن لما كان من خاصيته قبول التأثير لايجوز أن يكون مؤثرا. 

والسابع: أن ثبوت قدرة الإيجاد للعباد يؤدى إلى إبطال دلالة التمانم. وبيانه öl‏ 
الله تعالى لوأراد تسكين يد عبد إذا أراد العبد تحريكها إما أن يوجد الحرکة» والسكون 
معاء أوكلاهما لایوجدان» وكلا [31اب] الامرين محال. ولايقال: إن مقدور الله 
تعالی* يترحج ОУ‏ قدرته أقوى» ОУ‏ تعلق القدرة بحركة واحدة لايفضل تعلق قدرة 
أخرى بهاء إذا كانتا قدرتي الاختراع» والاختراع يتساوى» فليس فيه أشد» وأضعف حتى 
يكون فيه ترجيح. وحيئئذ تعلق ثبوت قدرة الله تعالى” على مقدوره بامتناع العبد عن 
تحصیل مقدوره؛ والعبد فيه مختار إن АЗ‏ ال" امتنع؛ وان شاء لم يمتنعء فصار العيد 
قادرا على إزالة قدرة الرب» وإزالة القدرة تعجیزه ел‏ على Әдән‏ المذهبين؛ 
ولوجاز أن يكون البارى تعالى عاجزاء أوممنوع القدرة بتعجيز العبدء وفتعه لجاز أن 
يكون للعالم صانعان: أوأكثر وان كان البعض؛ يمنع» أويعجز البعض؛ бә дуза‏ بإثبات 
قدرة الكسب للعبد ӘУ adi‏ كسبه مقدور الله» والله تعالى هو الموجد tal‏ فلايكون فى 
اشتغاله إزالة yas‏ الله عن عقدوره. 


ف؛ ف ي ‏ مؤثرا. 
۶ تغالى. 

د ل = تعالى: 

* لع الله. 

۶ ف؛ ف ي . البعضء 
° ل : ولايلزمتاً. 


vr 

وذكر فى تبصره الأدلة آن آبا هاشم من المعتزلة زعم أن لادلالة فى العقل على 
وحدانية الصانع؛ وإنما عرفناه بالسمع" وفيه تخطتة الله تعالى فى امره رسوله 
بالاحتجاج » وتعليمه إياه بالاستدلال بعجز الأصنام على عدم إلهيتهن فى كثير من آي 
القرآن نحو قوله تعالى: "قل أرأيتم ما تدعون من دون الله إن أرادني الله بضر هل هن 
كاشفات ضره"* وقوله: "قل أرأيتم إن أخذ الله سمعكم وأبصارکم وختم على قلوبكم 
من له غير الله يأتيكم به"* وقوله: "وإن يمسسك الله بضر فلاكاشف له إلا [ (Tv‏ 
هو" وهذا استدلال عقلي» فمن قال: لادلالة فى العقل على وحدانية الصانع»* ولا فى 
ثبوت العجز دلالة بطلان الألوهية فقد نسب إلى الله تعالى الخطأ قى هذا التعليم» وقيه 
نسبة الجهل» أوالسفه إليه على اعتباري العلم بفساد هذا الاستدلال» وعدمه؛ ومن جاز 
عليه الجهل؛ أوالسفه جاز عليه الکذب* وتأیید الكاذب بإقامة المعجزة على يد 
المتنبى» فلم تبق المعجزة دليلا على الرسالةء فلم يثبت الرسالة» فيبطل السمع أيضا؛ 
فأدى قوله إلى أن لادلالة على وحدانية الصانع جل وعلا لا من حيث العقل؛ ولا من 

حيث السمع نعوذ АЛ‏ من قول هذا عقباه. 
ولايقال: الصانع الواحد إذا أوجد أحد المتضادين صار معجزاء أومائعا نفسه عن 
تحصيل ما OY ələş‏ الله تعالى لایوصف بالقدرة على جميع المتضادين لکونه 
محالاء ولكن يكون قادرا على كل واحد من المتضادين على البدل» ولم يكن فيه تعليق 


| انظر: تبصرة الأدلة لأبى المعين التسفىء ۸1-۸/۱. 


۶ سورة الزمرء ۳۸۱۳۹؛ ل + الآية. 


سورة الأنعام» EVNA‏ . 

+ نفس السورة١۷١‏ . 

فى هامش ل: حتى يؤدي إلى إيطال دلالة ыа!‏ 

* فى هامش ل: لأن الله تعالى إن علم بقساد هذا الاستدلال يكون أمره به حينئل سقهاء وان 
لم يعلم يكون جهلا تعالى الله عن ذلك. 


АН 


قدرته على مقدوره باختيار غیرہ» بل هو القادر على أن يفعل Gel‏ شاء؛ فأ ي 
المتضادين خلق خلق عن اختيار» وعن آیهما امتنع امتنع عن اختيار لابمنع من قبل 
نقسه» ولا من قبل غيرة» وهذا آية كمال القدرة. 

فإن قيل: زوال قدرة الله تعالى عن مقدوره بصنع ЫЛ дә‏ يكون تعجیزا إذا لم 
يكن ذلك بإقداره كما قى الشاهد» فان من أمر عبذه بحمل جسم من مكان إلى مكان» 
ويهديه طریقه؛ ويقويه لابد ӘЛ,‏ لم يبق نقل ذلك الجسم عن [ 71١ب‏ ] مكانه فى 
مکانه» ولايعد ذلك "Laz‏ 

قلنا: فعل العبد تعجيز للمولی حقيقة غير أن المولى متتفع به بامتثال أمره» ودقع 
مؤئة نقل الجسم بنفسه» فلجبران نقصانه بذلك الفعل لايعد فعله نقصاء' وتعجيزا فى 
العرف؛ فأما الله تعالى يتعالى عن الانتفاع» فبقي الاعتبار للحقيقة. على أن هذا ليس 
نظير المتنازع فیه» ӘУ‏ المولی إنما یعجز* عن نقل ذلك الجسم يعد فراغ العبد من فعله 
لا قبلهء وهنا زالت قدرة الله تعالى عن قعل العبد قبل فراغ العبد.* ولآن الله تعالى لم 
يوصف بالقدرة على تعجيز نفسه* فلو أعطى القدرة للعبد على وجه تعجز نفسه يلزم 
إقدارالله العيد فيما لاقدرة له Де‏ وهذا محال. ӘУ‏ الإقدار هو التمكين من الشيئ؛ 
di,‏ قوق التمكن» فلاید للممکن من التمكن كما لايد للمعلم من العلم» ولايلزم خلق 
الغفلة» والشهوة فى العبد مع تنزهه عن ذلك؛ ӘУ‏ الخلق يستدعى قدرة الخالق على 
المخلوق لاصفات المخلوق Bad‏ 





3 فى هامش ل: اي انجبر ما ينقص فعله بانتفاعه» فِلهذا لم يعد (Laz‏ 

3 ل: عجز, 

< فى هامش ل: عند الخصم لأن القدرة عنده سابقة على الفعل. 

* فى هامش ل: اي تعجیز الله تفسه لیس مقدورا له. 

* فى هامش ل: اي لایقاس على أن الله Шш‏ قادر على ЧЫЙ giz‏ والشهوة فى العبد مع 
أن قبحه لایوصف بها. 


лә 

ор‏ قيل: إن الله لايوصف بالقدرة عندکم» وظلم العباد بإقداره» وخلقه القدرة 
çe‏ ' 

قلنا: فى الظلم نقص الظالم؛ وإنه لايوضف بالقدرة على نقص نفسه؛ فلايوصف 
بالقدرة على إقدار غیره» وكما يوصف بالقدرة على نقص غيره یوصف بالقدرة على 
إقدار غيره علیه» فكان النظير حجة АЈ‏ 

والجواب عن تمسكهم بالآية إن المراد من الخلق التقدیر دفعا للتعارض» إذ 
الخلق يذكرء ويراد به التقدير [ 31۳ ] قال الشاعر:* 

"ولائت يفرى” ما خلقت وبعض القوم يخلق ثم AN‏ 

وکذا يجوز إطلاق اسم الخالق على العبد إذا ضم إلى الخالی" کاطلاق اسم 
العمرين على أبى بکر» وعمر رضي الله عنهماء* والقمرين على الشمسء والقمر. 


' وهو زهير بن أبي سلمى ربيعة بن رباح المزني؛ من مضر حکیم الشعراء فى الجاهلية وفی 
آئمة الأدب من يفضله على شعراء العرب كافة» كان من أسرة شاعرة ولد فى بلاد уу‏ 
وكان يقيم فى الحاجرء له ديوان ترجم كثير مئه إلى الألمانية مات سنة 704 ميلادية. انظر: 
معجم الشعراء لكامل سلمان الجبوري» ۲۸۳-۲۸۲/۲؛ والمراجع المذكورة هناك. 

* ل:تفرق. 

* انظر: ديوان زهير بن أبى سلمی+ ۰۲۹ 

* فى هامش ل: قال تعالى: "وإذ تخلق من الطين كهيثة الطير" ( سورة المائدة» ۱۱۰/۵ )؛ اي 
'تقدر» وإذا كان БАШ!‏ محتملا لايكون حجة للخصم» فيحمل الآية على التقدير دفعا 
للتناقض عن ادلة الشرع؛ ويجوز ان يكون المراد بهذا ردا على المشركين لزعمهم أنكم إذا 
дәм‏ خالقا سواه дё‏ أقررتم أته أحسن الخالقین» كما قال: "أين شركاؤكم الذین كنتم 
تزعمون" ( سورة الأتعام» ۲۲/۲ ). 

J *‏ رضي الله عنهما. 


узу 


Ы,‏ دعوى الشركة قلنا: الشركة أن ينفرد کل" من الشريكين بنصيبه کالعبد 
المشترك والدار المشتركة: وشركاء القرية؛ والمحلة؛ Јаз ӦЗ‏ العبد إذا كان مضافا إلى 
اللدة بجهة الاختراع؛ وإلى العبد بجهة الاكتساب لن يعرف з‏ آلاتری أن дәј‏ 
مملوك لله بجهة الخلق» ومملوك لمولاه بجهة الشراء» ولايقال al‏ مشترك بين الله وبين 
المشترى؛ وكذا المستأجر مملوك لمالكه بجهة الرقيةء ومملوك للمستأجر بجهة ملك 
الانتفاع» ولايقال إنه مشترك بینهما؛ نما الشركة فيما ذهب إليه الخصوم؟ 

ذكر فى تبصرة الأدلة أن المعتزلة إنما يثبتون لغير الله تعالی؛ قدرة التخليق 
لثلايكون الله تعالى معاقبا эзе‏ بفعل يخلق هو بنفسه» فيكون Yole‏ فى تعذيبهم 
لاظالماء وأبطلوا توحيدهم بهذا العدل* ثم أنكروا قيام الکلام» وسائر الصفات بذات 
الله تعالى تحقيقا للتوحيدء؟ وأبطلوا آمره» ونهیه» وخرج الفعل أن يكون“ фе‏ أو 
معصية؛ والتعذيب على ما ليس بمعصية ظلم؛ فأبطلوا عدلهم بتوحيدهم . 

ولوقيل 'إنهم Liki‏ عدلهم بعدلهم» وتوخيدهم بتوحيدهم' لكان صوابا. بيانه: 
إنهم أثبتوا الاستطاعة على الفعل لثلا يؤدى إلى تكليف ما لايطاق؛ ثم قررنا آنها تنعدم” 





dy ° 

3 + تعالى. 

? - تعالی. 

* فى هامش ل: اي بجعلهم غير الله خالقا آبطلوا اعترافهم بوحدانية الله تعالی. انظر: تبصرة 
الأدلة لأبى المعین النسفى» AYİN‏ 

5 فى هافش ل؛ ОУ‏ عندهم كما أن تجريد الذات عن شركة الأغيار شرط فى التوحيد» فكذا 
تجريده عن جميع الصفات شرط. 

М‏ ناکوت 

7 ف؛ف ي: ینعدم. 


vav 
عند الفعل كان تكليفه تكليف ما لایطاق: فالتعذيب' عليه ظلم» قأبطلوا‎ ] ب١۴‎ [ 
لوجاز وجود العالم بذات لاحيوة‎ SË عدلهم بعدلهم» وأبطلوا توحيدهم بتوحیدهم.‎ 
جماد» وموات» وصار كل جماد؛ وموات‎ JS ولاقدرة» ولاعلم لجاز وجوده‎ cal 
جائزالألوهية.‎ 

ы,‏ التقسيمة فنقول: التقسيم إلى الکل» واليعض فيما يستحيل عليه الكل 
والبعض جهلء ثم نقول: الکفر فعل العبد» ومفعول АЛ‏ فيذم هو على فعله دون الله 
تعالی» على أن العبد له فعل لااختراع» فیذم هو على فعله» ولايذم sal‏ على اختراعه 
كما يذم عندکم على وجود فعله دون شیئیته. 

قوله الذم يكون مشترکا" قلتا 'لايكون مشترکاه ӘУ‏ الذم نما یکون بفعل القبیح؛ 
والخلق من al‏ تعالی" لایکون قبیحا ƏY LJ‏ القبیح ما نهي се‏ أو ما یمود به على 
فاعله الضرر المحض. أو مالیس له غاقبة حميدة؛ ولله تعالی فى خلق الکفر حکم بليغة 
على ما یأتی بیانه؛ والحسن؛ والقبح آمران إضافيان يجوز أن يكون الشین حسنا فى حق 
زید قبیحا فى حق عمرو کمن قتل ظالما لما یستحسته أعداؤه؛ ویستقبحه آولیاژه. 

Ја‏ آراد الله أن یخلق الحركة فعلا للعبد» فان كان العبد قادرا على امتناعه 
یلزم عجز الباری" قلنا: إذا آراد الله خلق الحركة الاختيارية لایتصور من дад‏ الامتنای 
ey‏ إنما یخلق تلك الحركة إذا آراد العبد » واختارها» وقصد اکسابها؛ نفرض إرادة 
الامتناع عن gəli‏ من العبد حال ارادة الفعل хә‏ محال. وکذا لایلزم اضطرار العبد؛ 


۲ ل: والتعذیب. 

* فى هامش ل: وهو قولهم الفعل إن لم يكن بخلق العبد» فان كان كله بخلق الله تعالی 
وجب إن يكون المدح» والذم عائدين إليه؛ وإن كان مشتركا إلى آخر ما مر. 

> ل + تعالى. 

4 ل -تعالی, 


лл 


لان الاضطرار عدم القدرة على منع [ 1174 ] غير المراد؛ وهذه الحركة مرادة «АЙ‏ 
فلایکون سلب القدرة عن عنعه اضظرارا.' آلاتری أن الله تعالى لم يوصف بالقدرة على 
متع مراده؛ ولم يكن مضطرا؟ 

فان قيل: إذا لم يمكن للعبد الخروج عما خلقه الله قكيف يكون مختارا؟ 

قلنا: ولایمکنه الخروج عن معلوم الله تعالی؛ ولم ينتف له* اختياره؛ وكذا الباري 
تعالى لايخرج عن معلومه فى فعله» ولم يكن مضطرا لما أنه يفعل ما يفعل عن اختيار؛ 
فلو صار مضطرا لانقلب علمه جهلا؛ فكذا لما خلق الله تعالى فى العبد الاختیار؛ 
والفعل الاختياري؛ فلو صار العبد مضطرا بان لم يمكنه الخروج عن خلقهة وجب أن 
يكون مضطرا فى الحركة؛ والسكون» لاه لايمكنه الخروج عنهما. 

قوله 'اكتساب القبيح قبيح؛ فكذا إيجاده' قلتا: لماه بینا أن الله تعالى خالق قعل 
العبد ثبت أن إيجاد القبيح ليس بقبيح» ولآن اعتبار الغائب بالشاهد فى هذا الباب 
فاسد OY‏ الإقدار على القبيح قبيح فى الشاهدء وكذا ترك المنع مع القدرة عليه. وهذا 
ليس بقبیح فى العائب» SB‏ یری عبده يزنى بأمته» ولم يمنعهما مع القدرة عليه» 
ولايكتفى بذلك» بل يخلق вш!‏ والشدة فى الآلة؛ والشهوة فيهما؛ ويعطى للكافر 
قدرة مع علمه أنه بها پشتمه ويفتري علیه: ومثل هذا فى الشاهد فبيح» ویحسن © 
فدل على فساد تسويتهم بين الشاهد» والغائب فى هذا الباب. 

ثم نقول: الحكمة ما له عاقبة حميدة» ولم قلتم [ 76١ب‏ ] إنه ليس لخلق الكفر؛ 
والمعاصی عاقبة حميدة؟ بل له عاقبة حميدة من حيث أنه يستدل بذلك على كمال 





۱ فى هامش ل: أما عدم القدرة على منع المراد لايكون اضطرارا. 
2 ل: به. 

3 ل: عما خلقه الله. 

шш * 
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قدرته» ونفاذ مشینته. إذ من وجد منه ایجاد نوع واحد لا غير كان مضطرا. ألا تری أن 
إيجاد الأجسام القبيحة منه يكون حكمة؟ ويستدل به أيضا على أنه عزيز بذاته» غني عن 
خلقه» لايتقوى بكثرة أولياثه» ولايضعف بتوفر عصاته» وأعدائه؛ وفیه" Lal‏ إظهار 
القدرة على فعل الغيرء* ويه یمتاز القدرة القديمة من الحديثة» OB‏ القدرة الحادثة عندنا 
لايتعدى محلها؟” 

وما زعموا OP‏ الحكيم من كان فى فعله منفعة له» أولغيره» والسفيه على ضده“ 
اعتبارا بالشاهد فاسدء OY‏ الله تعالى خلق من الأجسام ما لايخصى كثرة مما لاانتفاع 
لأحد من خلقه به ولااطلاع لممتحن عليها من الأجزاء الكامنة فى تخوم الأرضين» 
وبواطن الجبال» وقعور البحار» وهو تعالی متعال عن الانتفاع به. ОУ‏ تكليف من 
يعلم أنه معصية* لایشتمل على منفعة؛ وذلك کرجل يريد منفعة أولاده؛ فییعث بهم إلى 
البلادء وركوب البحر مع العلم يهلاكهم قبل الوصول إلى مقصودهم؛ وكمن یبتی دارا 
لمنفعة ولده مع العلم بتخریب عدوه قبل انتفاع ولده . 

تحققه: أنه علم ما يكون من الفجرة؛ ثم يملى لهم لیزدادوا إثما مع علمه بأن فيه 
هلاكهم» إذ يتوصلون بذلك إلى شتم الأنبياءء وقتلهم» وتخريب المساجد» وعمارة 
الكتائس مع ها سمع ما يقول اليهود؛ والتصاری فى كنائسهم من الطعن فى الدين 
الحق» [ 1۱۲۰ ] والوقيعة فى الأنبياء» والخوض فى صفات الله تعالى* بمالايليق 





۱ فى هامش ل: اي فى کون الأفعال مخلوقة لله تعالى. 

* فى هامش ل: اي يظهر قدرته على فعل الغيرء وهو العبد. 

$ فى هامش ل: فإن محل قدرة الله ذاته المقدس» وقدرته يتعدى من ذاته إلى محل آخر على 
معنى أنه يقدر على فعل غيره كما يقدر على فعل نفسه يخلاف قدرة العبد؛ Әр‏ محله 
الجوارح؛ وفعله لايتعذاهاء فإنه لايقدر على فعل غيره. 

ЫЈ‏ يعصيه. 


5 -تعالی. 


4 


we 


بجلاله؛ ولوكان إرادة السفه سقها لكان الاعانة على السفه سفها. على آنا نقول: بم 
Оз Аз‏ على من يقول "لایحن الفعل فى الشاهد إلا لنفع نفسه» ومن نفع غيره إنما 
يحسن OY‏ فيه نفع نفسه Laf‏ من نيل ثواب» أواكتساب جاه» أوإحراز محمدة؛ liy‏ 
جميل؛ حتى إن من نفع غيره بلاحمد يستحق؛ ولا أجر ينال لايكون ذلك < ОВ‏ 
تمسكتم بالشاهد فقولوا 'إنه ليس بحكيم'؛ لأنه لايتتفع بفعله؛ تعالى الله عن А#Б‏ 


قصل [ فى الكسب ] 

وإذا ثبت أن العبد ليستة له قدرة التخليق؛ وساعدنا الخصم على أن له Ai‏ 
فلاحاجة بنا إلى بیان مائية فعل العبد» وهو الذى يسمى كسباء فنتبرع ды‏ ذلك» 
ونقول: اختلفت عبارات أصحابئا: فى الفرق بينه» وبين الخلق»" فقال بعضهم: كل 
مقدور وقع فى محل قدرته فهو كسبء وما وقع لا فى محل قدرته فهو خلق؛ واسم 
الفعل يشملهما. وقيل: ما وقع بآلة فهو کسب وما وقع لا بآلة فهو خلق. وقيل: ما وقع 
المقدور به من حيث يصح انفراد القادر به فهو خلق» وما وقع المقدور به مع تعذر 
انفراد القادر به فهو كسب. فكان الحاصل من تحديد الكسب أنه تصرف فيما أوجده 
الله تعالى من حيث استعمال الموجود بإيجاد الله » وأثر قدرة* العبد' فى أن يجد فى 


ف؛ فاي: يتكرون. 

* ال اليس 

Ó‏ + رحمهم الله. 

* فى هامش ل: ƏY‏ حده ”صرف الممکن من الإمكان إلى الوجود؛ والمعتي من الوجود 
ههنا التحقق؛ والثبوت إلا أن الصرف من الله تعالی بایجاد ما هو ممکن فى العقل وجوده؛ 
والصرف من العبد بمباشرة الآلة هذا الممکن؛ فیکون اسم الفعل عاماء واسم الخلق خاصا 
لله تعالی؛ واسم الكسب خاصا дәф‏ على ما Лә‏ 

* ل: قدرته؛ فی هامش ل: قوله Ду‏ قدرته" جواب عما يقال 'لوكان الکسب تصرفا فیما 
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نفسه حال القادرين» وقوعه على حسب إيثاره» واختياره من حيث الجملة دون 
التفصیل؛ فصار مکتسبا له بأدوات الالات» متصقا [ 0١١ب‏ | بخصوص أوصافة 
فعله» فتعلق التکلیف به من هذا الوجه؛ فیضاف الفعل إلى الله خلقاء وإلى AZS AA‏ 
يدل عليه أن الله تعالی أضاف: الواحد إلى نفسه؛ والی عبده فى كثير من آي القرآن 
نحو قوله تعالى: "فلم تقتلوهم ولكن الله قتلهم وما رميت إذ رميت ولكن الله süzə‏ 
ونسب توفي الأنفس إلى نفسه فى قوله تعالى: * أله يتوفى الأنفس حين la‏ وإلى 
ملك الموت فى قوله: "قل يتوفاكم ملك الموت الذى وكل بکم*" وإلى رسله فى 
ә әјә‏ 

ob‏ قيل: ماالذى حملكم على إثبات مقدور بين قادرين عقلا؟ 

قلنا: لما عرفنا أن كلا طرفي الأمور ذميم» وخير الأمور آوساطها»" فالقول بالجبر 
محال باطل» والقول بالاختراع اقتحام هائل؛ ففيما ذهبت إليه الجبرية إنكار ضرورة 





أوجده الله فما أثر قدرة العبد؟" فقال: أثر قدرة العبد فى أن يجد فى نفسه حالة القادرين» 
وهو محرك اصبعه СУ»‏ وهو محرك البعض. 

۲ ل- العید. 

3 ل: صفات. 

د ل + الفعل: 

* سور الأنفال» ۱۷۱۸. 

5 ف؛ ف iş‏ الله. 

© سورة الزمرء ۲۳۹ . 

7 سورة السجدة ۰۱۱۱۳۲ 

* سورة الأتعام» ANA‏ . 

۶ انظر لهذا الفظ: كشف الخفاء للعجلوني؛ ۴۹۱/۱. 


۱۷ 

التفرقة بين حركة алде‏ والحركة الاختيارية» ویلزمهم استحالة تكاليف الشرع؛ وقیه 
إهمال العبودية؛' وفیما ذهبت المعتزلة إليه ASİ‏ تعلق قدرة الله تعالی بأفعال «Ый‏ 
والحیوانات» وفیه تعطیل الربوبية. وکذا إنة البرهان القاطع پدلنا على أنة کل عمکن 
متعلق؛ بقدرة a‏ وکل حادث ممکن؛ وفعل العبد حادث؛ قیکون ممکنا؛ فان لم يتعلقة 
قدرة الله فهو محال. فان الحركة الاختيارية من حیث ШЙ‏ حركة ممكنة ممائلة لحرکة 
الرعدة» فیستحیل أن یتعلق بقدرة اله تعالی إحديهماء ویقصر عن الأخرى.؟ فإذن الدلیل 
القاطع على إثبات القدرتین ساقنا إلى إثبات مقدور بين قادرين. 

فان قیل: [ 1133 ] قدرة العبد لما كانت بإقدار الله تعالى وجب أن يكون على 
الوجه الذى ثبت لله وهو قدوة الاختراع کالعلم؛ فان الله تعالی إذا علم ds‏ ثم أعلمنا 
انما يكون ما ثبت ЫЈ‏ علما أن لو كان على الوجه الذى علم ثبوته. SB‏ إذا علم شيا 
آسود فلو أعلمنا بأنه أبيض لايكون ذلك إعلاما. 

قلنا: تعلق العلم بالمعلوم بجهة واحدة» وهو تعلقه على ما هو eo‏ إذ لوتعلق به 
لاعلی هذه الجهة لكان جهلا لاعلماء بخلاف تعلق القدرة بالمقدورء فإنه نوعان 
дә‏ واکتساب؛ ولأن تعلق bələ‏ بمعلوم الله على الوجه الذى علمه لايزيل stale‏ 
ЫБ‏ قدرة الاختراع للعباد توجب” زوال المقدور فقیاس هذا بذاك باطل. ولأن أخص 





۰ قى هامش ل: لأن التكليف على من لااختيار له محال. 
Ta.‏ 

3 ف؛ف‌ي.آن. 

* ل: یتعلق. 

ажа 5 

* فى هافش ل: مع مماثلتهما فى الامکان» والحركة. 


ف؛ ف ي: پوجب. 
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صفات الإله الخلقء وبذلك تعرف إلى العقلاء بأنه "خالقهم» وخالق كل zən‏ وأنه 
خلق كل شيئ» فقدره Адла‏ فلو جاز أن يقدر غيره على الوجه الذى يقدر هو عليه 
لجعله شريكا له فيما كان لأجله إلهاء وأبطل التعريف بالخالقية» وهذا اقوى دلیل فى 
المسئلة. 

فان قيل: العبد إذا كان مسخرا فى قعله تحت قضاء اله وقدره SN‏ الخروج 
عن ذلك» فكيف يضاف الفعل إليه؟ آلاتری أن حركة النبض» والرعدة لايضاف إلى 
العبد» لأنه t< Дилә‏ 

قلتا: نعم؛ العبد مسخر تحت قضاء الله» وقدره فى فعله؛ لكنه لايئافى قدرة العبد» 
واختياره. فان المسخر نوعان: [ ١٦١ب‏ ] مجبور» ومختار؛ فالمجبور' کالسکین؛ 
والقلم فى يد الکاتب؛ والمختار کالکاتب مع 'قلبه بين إصبعين من أصابع الرحمن'. 
ثم المسخر المجبور إنما يصلح مسخرا للكاتب بصلاحية فيه؛ فان السكين إن لم يكن 
صالحا للنحت بان لم يكن له daz‏ وكذا القلم بأن لم يكن مشقوقا محرفا لايضلح أن 
يكون مسخرا للكاتب فيما برجع إلى تحصيل غرض النحت؛ ونشر المداد على 
القرطاس. 

كذلك الکاتب المختار Ы)‏ يصلح مسخرا لله تعالى فى تحصيل өзә‏ وهو 
الفعل الاختياري من الکاتب بواسطة قدرة الکاتب» واختیاره» وکان تسخره کتسخر 
المرکوب للراکب. əb‏ المرکوب إنما یصلح أن یکون مسخرا للراکب فى تحصیل 
غرض المشي منه إنة كان له اختیار» وقدرة؛ فان الفرس сәд‏ لایصلح مسخرا 
للراکب فى تحصیل المشي لانعدام القدرة؛ والاختیار للمیت» لکن قدرة المرکوب 
ملتبسة بالعجزء واختیاره مشوب بالاضطرار. کذلك الادمي المسخر تحت قضاء الله 


! ف4فاي. فالمجیور. 
golu 2‏ 
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وقدره فى أفعاله الاختيارية بالقدرة» والاختيار المشوب بالعجزء والاضطرار. 


فصل [ فى التوليد والتولد ] 

وإذا ثبت أن العبد ليس له قدرة الإيجاد ثبت أن أثر فعله من الألم فى العضروب 
عقيب الضرب» والائکسار" عقيب الكسر» وحركة الخشب عقيب اعتفاد الرجل عليها 
بإيجاد الله تعالی* لاصتع للعيد فيه لانعدام قدرة الإيجاد eJ‏ واستحالة اکتساب ما ليس 
بقائم بمحل 48 * 

وزعمت المعتزلة أنه متولد من فعل العبدء فان حركة الخاتم» والماء مشاهد مع 
حركة [ 11717 ] AM‏ ولوكان حركة الخاتم؛ والماء بخلق الله لجاز أن يخلق s‏ اليد 
دون الخاتم» والماء. 

قلنا: نعم» حركة الخاتم» والماء مشاهد» فأما كونه متولدا غير مشاهد» ودعوى 
ОЈ‏ باطل, لأنه إنما يتصور قى الأجسام دون الأعراض. وتولهم "لوکان حركة 
الخاتم» والماء بخلق الله لقدر أن يخلق حركة اليد دون الخاتم» والماء؛ فهذا قول 
يضاهى قول القائل العرض متولد من الجسم؛ والجسم متولد منه'؛ لأنه لولم يكن 
متولدا لقدر أن يخلق أحدهما دون الآخرء وكذا لولم يكن العلم متولدا من الإرادة 
لقدر أن يخلق الإرادة دون العلم» والعلم دون الحيوة. ولكن نقول: المحال غير 
مقدور» ووجود المشروط دون شرطه محال؛ والعرض من شرطه المحل؛ والارادة 
شرطها العلم؛ والعلم شرطه الحيوة. 





۱ ل + فى الزجاج. 

J 2‏ - تعالى. 

3 فى هامش J‏ اي الألم فى المضروب» والانکسار فى الزجاج» :وحركة الخشب ليست 
بقائمة بجوارح الكاسرء والضارب؛ والمعتمد؟ فيستحيل اكتساب ما ليس بقائم بجوارحه. 


Ws 


وكذلك: شرط شغل الجوهر لحيز فراغ ذلك الحين BE‏ خلق الله Ди‏ الحركة 
فى اليد فلابد وآن يشتغل به حيز آخر فى جوار الحيز الذى كان فيهء وفراغه Буз‏ 
اشتغاله باليد؛ إذ لوتحرك الیده ولم يفرغ الحيز من «ЫЙ‏ لاجتمع جسمان فى حيز 
واحد» وهو محال» فكان خلق إحديهما شرطا للأخرى؛ فتلازما؛ فظن أن أخدهما 
متولد من QƏTİ‏ وهو خطأ. 

1% اللازمات التى ليست شرطا كاحتراق القطن عند مجاورة El‏ وحصول 
البرودة فى اليد عند مماسة الثلج فعندنا يجوز أن يجمع الله من* التار» والقطن من غير 
احتراق: öl)‏ يجمع بين الجوء والحجر من غير انحدار. [ ۷٦١ب‏ ] لكن الحكيم 
القديم جلت قدرته أجرى «зл‏ بخلقة أشياء فى مقابلة أشياء كالحرارة فى النار؛ 
والبرودة فى الثلج» والرطوبة فى الماءء وافتراق أجزاء الزجاج عند إصابة الحجرء ودفع 
الجوع؛ والعطش بالأكل؛ والشرب. ومع ذلك يجوز أن لايخلق all‏ تعالى هذه الآثارء 
بل يخلق ضدها ‚Де‏ خلاف العادة المستمرة إما لتصدیق نبي؛ وهو المعجزة؛ أولتأييد 
ولي» وهو الكرامة» أو ليتعبده شقي + وهو الاستدراج. فاذا" مايراه الخصم hiyə‏ 
قسمان: أحدهما شرظء فلايتصور فيه إلا الاقتران» والثانى ليس بشرطه فيتصور فيه 
الافتراق. 


' ل: فكذلك. 
úad‏ 
* ل: بأن يخلق. 
* ل: او لتبعيد. 
۶ ل: فإذن. 


ША] 
] فصل [ فى متعلق الإزادة‎ 

الحوادث كلها بارادة الله تعالی» وقضائه على أي وصق 1006 وزعمت المعتزلة 
أن الله تعالى يريد من ШЫЙ‏ ما هو ¿S=‏ أوطاعة» ولايريد ما هو معصية» وقبيح؛ 
واختلقوا فى المباحات» فمنهم من زعم آنه غير مريد لهاء وينبقى أن يكون هذا قول 
البغداديين. فانهم يزعمون أنه لايو صف بالارادة على الحقيقة» فما يقال إنه أراد كذاء 
ор‏ كان من أقعاله فمعناه أنه فعله + أو يفعله؛ة وان كان من أفعال غيره فمعناه أنه Məl‏ 
به؛ فلما كانت الإرادة عندهم أمراء والمباح ليس بمأموربه؛ فلايكون مرادا ٠‏ 

وزعم الأشعري أن المحبة» والرضی بمعنی الإرادة تعمان» كل موجود كما تم 
الارادة. 

وهذه المسئلة فرع مسئلة خلق الافعال. والحجة لأهل السئة التصء والمعقول Lİ‏ 
оа‏ فقوله تعالى: "إنما نملى» لهم ليزدادوا LS‏ وقوله تعالى: "ولقد “u>‏ [ 
۸ لجهنم كثيرا من الجن والإنس"* أخبر أنه أراد بإملائهم إزدياد الإثم؛ OB‏ من 





١‏ فى هامش ف؛ ل :من الحسنء والقبحء والطاعة؛ والمعصية. 

2 ل: او يقعله. 

3 ل: امره: 

şt 4‏ يعمان. 

ف؛ فا ي: يعم- 

فى الهامش: أي نمهل. 

* سورة آل عمران: 1781 ۰ 

* فى الهامش؛ آي خلقنا. 
سورة الأعراف» ۱۷۹۱۷ ۰ 


ә‏ ل: وآن. 


5 


۱۷۷ 


ذرأه لجهنم آراد منه ما یستوجب به نار جهنم. وکذا قوله تعالی: "قمن یرد الله أن يهديه 
ән‏ صدره للاسلام»* الآية» وکذا قوله تعالی خبرا عن توح عليه السلام: "إن كان 
لله يريد أن یغریکم" وقوله تعالى: "ولو شاء ربك لآمن من فى الأرض كلهم 
جميعا".» وعندهم شاء إيمان من فى الأرض» وما آمنواء وقوله تعالى: "ولوشاء الله ما 
آشرکوا"* وعندهم شاء» ومع ذلك أشركواء وفيه تكذيب الله تعالى فى خبره. 

وتفسير المعتزلة المشيئة المذكورة فى الآيات بمشيئة SAA‏ على معنى خلق 
العلم فيهم بصحة الإيمان جبرا كما قال” الجبائي؛ أوعلى معنى خلق العلم فيهم بأنهم 
لولم يؤمنوا لعذبوا كما قال أبو هاشم فاسد. ӘУ‏ العلم بصحة الایمان» "Oby‏ لم يؤمنوا 
لعذبوا لايستلزم وجود الإيمان. فإن dəl‏ العناد یعرفونه كما يعرفون أبنائهم؛ ويعلمون 
أيضا أنهم يعذبون لولم يؤمنواء ومع ذلك لم يؤمنوا. 

وكذا تفسيره بخلق الإيمان فيهم جبرا كما Ј8‏ ابو الهذیل»* ومن تابعه فاسد؛ öy‏ 
المؤمن عندهم فاعل الإيمان حتى أبوا أن يكون خالقا لإيمان العبد. إذ لوخلق لكان 





3 فى الهامش: أي كشغنا. 

al daş 3‏ تعالى: "فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للإسلام ومن يرد أن يضله يجعل 
صدرة ضيقا حرجا كأنما يضعد فى السماء كذلك يجعل الله الرجس على الذين لايؤمئون" ) 
سورة təl‏ ۱۲۵۱۲ ) + 

سورة هود ۰۳۶۱۱۱ 

سورة يونس؛ ۹۹۱۱۰ ۰ 

5 سورة الأنعاى ۰۱۰۷۱۱ 

$ ل: الچیر. 

7 ل: قاله. 

ә 

* فوي: الهذيل. 


AVA 


هو المؤمن لا العبد؛ فعلى هتا لوخلق إيمانهم لكان هو المؤمن لا الكفرة» وهو آراد 
إيمانهم لا إيمان نفسه؛ فلم تنفد' بهذا مشيئته» ولصار بذلك الإيمان هاديا [ ۸٦١ب‏ ] 
نفسه مؤتيا هداها لا كل نفس- 

ثم إن الله تعالى أراد منهم الإيمان الاختياري؛ والإيمان الحاصل جبرا غير ما هو 
المرادء فدل أن الحجة بالآيات لازمة» والاعتراض فاسد يدل عليه قول ASİ‏ بأسرهم 
"ماشاء الله کان".* وتأويل مشيثة الجبر إن استقام فى أحد شطريه لم يستقم فى قولهم 
"وما لم يشأ لم يكن" لاه لم bu,‏ الأقعال الاختيارية التی هي الطاعات جبراء ومع 
ذلك كان. ولايقال بأن القبيح لوكان بإرادته» وقضائه» وقدره وجب أن يكون дә‏ 
معذورا؛ OY‏ العبد لايعلم U‏ أراد الله قى حقه قبل فعله؛ لكن عرف ис̧дә ө əl‏ فعليه 
مراعاة ماکلفه» ولاعذر له فى الإرادة» والقضاءء والقدر. 

SUİ,‏ المعقول فمن وجوه: أحدها أنه تعالى آخبر أنه يملأ جهنم من الجنةء 
والناس»" فلو əbi‏ منهم الإيمان فقد أراد أن لايتحقق خبره» آوآراد مايصير بتحقيق خبره 
ظالماء فيكون مريدا جهل نفسه؛ وکذبه» وظلمه. ولايقال بأن الأمر بالایمان: والتهي 
عن Aİ ASİL‏ بتجهیل نفسه» ونهي عن تصدیقه؛ ƏY‏ الأمر» والنهي كل واحد منهما 
لتحقق علمه» فإنه ما آمر الکافر بالایمان لیزمن» وما نهاه عن الكفر لينتهي؛ بل ليجب 
الإيمان» ويحرم الكفرء فيترك الإيمان الواجب» ويقدم على الكفر؛ فيستحق بذلك 
العقاب؛ قيتحقق علمه أنه ترك الإيمان الواجب» وارتكب الكفر المحظور» فيصير بذلك 
أهلا للتخليد فى “əlili‏ 
' فوفي lk‏ 
* انظر: سنن ابي داود الأدب ۰۱۰۱ 
ف؛ ف ي: قأماء 
* انظر: "وتمت كلمة ربك لأملتن جهنم من kəli‏ والناس أجمعين" (سورة هوب 

КИ 


wa 


والثاتى: أن كل حادث مخترع بقدرته؛ [ 1۱14 ] وكل مخترع بالقدرة فمحتاج إلى 
إرادة تصرفها إليه» وتخصصها به؛ فكل مخترع مراد» وكل حادث مخترع؛ والشرورء 
والمعاصى حوادث» فهي Bİ‏ مراده. 

والثالث: أن الإرادات كلها یتتهی إلى إرادة ضرورية ذقعا للتسلسل؛ وذلك یوجب 
الاعتراف باستناد الكل إلى قضاء al‏ وقدره. 

والرابع: أن قصور الإرادة» وعدم نفوذ' المشيئة من أصدق الأمارات على سمات 
النقص, والاتصاف بالعجز. ولايقال: عدم نفاذ أمره l]‏ لم يوجب النقيصة؛ فکذا عدم 
نفاذ إرادته» لأنا نقول: عدم وجود المأمور به إذا لم يرد الآمر وقوعه إنما لم يوجب 
النقيصة OY‏ عدم وقوعه جاء من جهته» وعدم وقوع المراد إنما يوجب النقيصة لأن 
عدم الوقوع جاء من جهة غيره. والله الهادي.* 

والخامس: أنه تعالى لما علم من فرعون الكفرء فلوآراد منه خلاف ما علم یلزم 
الجهل ان وجد خلاف ما علمء أوالعجزة إن لم يؤجد؛ وكلاهما محال. 

فان قيل: إنما لزم العجز إن لولم يكن قادرا على تحصيل مراده بطريق الالجاء. 

قلنا: الملجأ فى إيماته لم يكن* مثاباء فلايكون مريد ذلك حكيما مستخلصا 
عباده» فالذى قدر عليه لايجوز أن يريده؛ وما يجوز إرادته لايقدر عليه؛ فلزم العجز 
بالضرورة. 

والسادس: أن الخصم وافقنا على أن سلب قدرة الله تعالی* де‏ تنفيد ما أراد من 


3 ل: نفاذ. 

“albalı 34‏ 
د ل: والعجر. 

ad +‏ لايكون. 
5 -تعالی. 


AA. 

العبد اضظرارا يوجب العجزء والتقص؛ فكذا سلب قدرته عن تنفيذ ما آراد من العبد 
a [‏ اختیاراء إذ لافرق بين الأمرين. 5 

والسابع: أن الأمر بالشيئ لايستلزم إرادة المآمور به بدليل أنه تعالى أمر إبراهيم 
يذبح ولده عليهما السلام وما أراد ذلك منه. 

فان قيل: إنه لم يكن أمراء بل əb‏ فى المنام أنه يذبحه؛ فحسبه أمراء ولئن كان 
أمرا فإنما يكون بمقدمات الذبح لا غير؛ يدل عليه قوله تعالى: "قد صدقت ә‏ بما 
فعل. 

قلنا: لو لم يكن أمرا لما قال له ial‏ "افعل ما تؤمر"» وحاشا أن يظن به عليه 
السلام قصد ذبح ولد زكي طاهر من غير أمر صريح من الله تعالى. ولو كان مأمورا 
بمقدمات الذبح لا غير لما كان ذلك بلاء مبيناء وقد قال تعالى: "إن هذا لهو البلاء 
الميين* وأيضا لولم يكن مأمورا بالذببح فلامعنی للفداء بالذیج العظیم. 

ومعنى قوله"قد صدقت الرژیا" اعتقدت صدق الرژیا؛ وحققت بما فى رسعك 
من امتثال آمر ربك. على أن هذا تکلیف لاحاجة بنا إلى ذلك» OB‏ المسلمین أجمعوا 
على أن الکفار مأمورون بالایمان؛ وقد صرح کتاب اله АД,‏ تعالی لم يرد ٍیمانهم» بل 





۰ يشير إلى قوله تعالی: "فلما بلغ معه السعي قال يا بني إنى آری فى المنام أنى أذبحك 
فانظر ما ذا ترى قال يا أبت افعل ما تؤمر ستجدنى إن شاء الله من الصابرین" ( سورة 
الصافات» ۱۰۲۱۳۷ ) . 

2 فف‌ي: لایکون. 

9 سورة الصافات؛ ۰۱۰۵۱۳۷ 

. 1٠١ ؟١ةروسلا نفس‎ * 

5 نفس 20077 


۱۸ 
ضلالتهم قال الله تعالی: "آولئك الذين لم يرد الله أن يطهر قلوبهم"" وقوله تعالی: "نما 
يريد الله ليعذبهم "* الاية. 

ثم لاتمسك لهم" بقوله تعالى: "سيقول الذين آشرکوا"* وقوله: "لوشاء الرحمن 
ما عبدنا*"؟ لأنهم قالوا ذلك على سبیل التعلل» والاعتذار فى الاصرار على الکفر» 
أوعلى سبیل الاستهزاء بالمومتین القائلین بهذا القول بعد أن تراتر سماعهم من 
المؤمنين» ومن جهة القرآن أن الامور بمشيثة الله فاحتجوا بذلك [ve]‏ 
متعللین» ومستهزئين ليدرأوا عن أنفسهم حجة المسلمين؛ فكذبهم الله تعالی حيث لم 
يقولوا عن عقيدة خالصة» وهذا كتكذيبه للمنافقين فى شهادتهم على قلوبهم أنها تعتقد 
أن محمدا رسول al‏ 


وعن بعض المفسرين أنهم عبروا بالمشيئة عن الأمر لاقترانهما فى الغالب" يعنون 





۱ سورة المائدة ENNO‏ . 

* يقول الله تعالى: "فلاتعجبك أموالهم ولا أولادهم إنما يريد الله لیعذبهم بها فى الحيوة 
الدنيا وتزهق أنفسهم وهم کارهون" ( سورة التوبة» ٠١۸4‏ ) . 

3 فى هامش ل: وجه التمسك به إن الله تعالى أكذبهم فى قولهم "لو شاء الله ما "в‏ 
ولوكان الشرك بمشيئة الله لما أكذيهم فى ذلك. 

* تمام AŞI‏ : "سيقول الذين أشركوا لوشاء الله ما آشرکنا ولا آباؤنا ولاحرمنا من شیئ 
ШАБ‏ كذب الذين من قبلهم حتى ذاقوا بأسنا قل هل عندكم من غلم فتخرجوه لنا إن 
تتبعون إلا الظن وان أنتم إلا تخرصون" ( سورة الأنعامء 14817 ؛ ل + الآية. 

5 ل: ماعبدناهم. 

5 تمام الآية: " وقال الذين أشركوا لوشاه الله ماعبدنا من دونه من شيع نحن ولا آباؤنا ولا 
حرمتا من دونه من شيئ کذلك فعل الذين من قبلهم Је‏ على الرسول إلا البلاغ "Оз‏ 
( سورة التحل» ۳۵۱۱ ): 

7 فى هامش ل: اي الغالب آن الأمر بقارن المشيثة . 


YAY 

بقولهم:" "لوشاء الله ما آشرکنا" "لولم يأمرنا الله بذلك ما أشركناء ولاآباؤناء لأنهم دانوا 
بدين آبائهم» واعتقدوا أن آبائهم تلقواة الدين من الم نظيره قولهة تعالى: "وإذا فعلوا 
فاحشة قالوا وجدنا عليها آباءنا والله أمرنا بها"* ويدل على صحة هذا التأويل سياق 
الآية: "قل هل عندكم من علم sö‏ ويؤكد ما قلتاه قوله تعالى: "فلله الحجة البالغة".» 

ولابقوله تعالى: "وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون"” ÖY‏ المراد من الجن» 
والإنس الذين علم منهم العبادة؛ ولان أهل التأويل قالوا: إلا ليكونوا bbe‏ لى؛ وعلى 
هذا التأويل أمكن إجراء الآية على العموم» ولوحملت على العبادة الاختيارية خصت 
من الآية gözəli‏ والمجانین؛ لأنهم لم يخلقوا للعبادة. وقال كثير من Jal‏ التأویل: أي 
لآمرهم بالعبادة كقوله: "وما أرسلنا من رسول إلا ليطاع بإذن hal‏ ؤعلى هذا التأويل 
لاتعلق لهم بهاء على أنه خص من AŞI‏ الصبيان» والمجانين؛ فيخص” المتنازع فيه 
بالقیاس. 

فان قیل: من أفعال العباد ما هو شتم АЛ‏ والافتراء ајә‏ وارادة شتم نفسه فى 


ف؛ ف ي: بقوله. 
з‏ تلقتواء 
د ف؛ في . نظيره قوله. 


سورة الأعراف» ۲۸۱۷ - 


۰ ۱6۸۱۲ аз 

. MAN yel نفس‎ © 

سورة الزاریات؛ 01161 t‏ فى هامش ل: وجه التمسك أن الله تعالی أخبر أنه خلق الجن؛ 
والإنس للعبادة؛ قمن قال 'إنه خلق الكافر للكفرء والعاصي للمعصية ДӘ‏ رد قضية النص.. 
* سورة النساء؛ „ЛЕМ‏ 


ل: فئخص. 


YAT 

» فكذا فى الغائب. 
قلنا: شتم المخلوق یوجب" لحوق العار بالمشتوم لامحالة» فأما شتم الخالق 
يوجبة ] ۰ب ] لحوق العار بالشاتم» ƏY‏ براءة ذاته المقدس» ونزاهته عما شتم به 
معلوم لكل واحدء فيظهر بذلك کذب الشاتم» ووقاحته» وحماقته؛ فكان مريد شتم 
نفسه فى الشاهد مريد لحوق العار بنفسهء وفى الغائب مريد لحوق العار بشاتمه؛ 
فقياس هذا بذاك مع الفرق الواضح قاسد daz‏ 

وشبهتهم: أن كفر الكافر لوكان مرادا لكان الكافر مطيعا كالمؤمن؛ لأنه أتى بما 
أريد به» ولأن الرضا بقضاء الله واجب؛ فلو كان الکفر بقضاته لوجب الرضا به. 






الجواب عن الاولى: أن الطاعة موافقة الأمر لا موافقة الارادة. وعن الثائيةة أن 
الکفر ليس نفس القضاء» بل متعلق القضاء ونحن نرضى بالقضاء لا بالمقضي. 


فصل [ فى أنه لايجب على al‏ شين ] 
قال dəl‏ السنة: لايجب على الله уз‏ ولامصلحة العبد» ولا أصلحه فى الدارین؛ 
وان فى مقدور الله تعالى لطفا لوفعل ذلك بالكفار لآمتوا اختيارا؛ وبمنع ذلك اللطف 
لايكون بخيلا جاثرا" ظالما؛ وبإعطائه يكون متفضلا منعما لا مؤديا ما عليه. 
وزعم البصريون من المعتزلة أن الطاعة علة لاستحقاق الثواب على الله تعالى . 
وما قلناة ƏU‏ النعم السالفة توجب الطاعة على дә)‏ شكرا لنعمه التی لا ан‏ 





! ف؛ ف ي: بموجب. 
ف؛ ف ي: لا یوجب. 
3 ف ي: الثانی. 

Ады) * 

۶ ل: وقلنا. 


ЛАР 

كما نطق به النصء! وأداء الواجب لا يصلح سببا لاستحقاق с‏ ولأن أداء الطاعة لو 
كان علة لوجوب الثواب على الله Да‏ فان لم يصح ترك الإثابة من الله تعالى كان 
مضطرا فيهاء [ ۱۷۱ ] وان صح فبتقدير أن لايثيبة إن لم يصر مستحقا للذم لم يتحقق 
معنى الوجوب: وان صار مستحقا للذم يلزم أن يكون ناقصا لذاته مستكملا بسبب ذلك 
القعل» وذلك محال. 

ولا يقال انه تعالی J‏ علم وجود شین؛ فان لم یصح >< تركه كان مضطرا فى 
آیجاده» ölə‏ صح təb‏ أن يكون قادرا على تجهیل نفسه؛ gizl öy‏ بالوقوع تبع 
للوقوع» فلایتصور المنافاة بين العلم» والوقوع. فأما العبد مستبد فى فعله عند الخصم؛ 
فلو ضار سببا للإثابة لزم أن يكون العبد قد ألجأ الله تعالى فى الإثابة. 

ثم هذه المسئلة فرع مسئلة خلق الأفعال. وبثبوت duz‏ خلق الأفعالء والإرادة 
إن الكفرء والمعاصي مخلوقة لله مرادة ed‏ وان كان يتضرر به الكافرء والعاصى ثبت أن 
أصلح العيد» ومصلحته غير واجب على الله تعالى. ونصوص مسئلة الإرادة حجة ههنا! 
إذ فى بعضها فعل ما ليس بأصلح؛ وفى بعضها الامتناع عما" هو الأصلح» әр‏ تعالى 
قال: "ولوشنا لاتینا كل نفس هداها ولكن حق القول чч ш‏ "ولو شاء لهديكم 
أجمعين"» "ولوشاء ربك لامن من فى الأرض"” ولو لم يكن فى مقدوره ما لوفعل 





يشير المولف إلى قوله تعالی: "واتیکم من كل ما سألتموه وان تعدوا نعمة الله لاتحصوها 
إن الإنسان لظلوم SUS‏ ( سورة ابراهیم» тае‏ 


ف؛ ف ی: أن لایثبت. 


ف؟ ف ي: قيماء 
ل - ولكن حق القول əz‏ 
۶ سورة السجدة ۰۱۳۱۳۲ 


سورة الأئعا» 41851 سورة التحل» ٩۱۱۲‏ ۰ 


a 


۰ ۹۹۱۱۰ per سورة‎ 


Ae 

بهم لامنوا لم يكن لهذه الآيات فائدة سوى إدعاء قدرة» ومشيئة ليستا له كفعل 
الكذوبء والمتصلف تعالی الله عن ذلك. ولأن الألوهية ينافى الوجوب» ÖY‏ المفهوم 
من لفظ الواجب ما ينال تاركه ضرر! ظاهر عاجلاء أوآجلا؛ أوما يكون نقيضه محالاء* 
والضرر [ ۱۷۱ب ] فى حق الله محال» وترك الأصلح منه ليس بمحال؛ فإنه ترك 
الأصلح فيمن خلقه» وركب العقل فيه" وأبقاه؛ إلى وقت بلوغه مع علمه أنه يكفر عند 

بلوغه. 
وکذلك ترك SU]‏ من یعلم أنه يرتد ترك الاصلح لامحالة. وکذا الاصلح للکافر 
الفقیر أن لایخلق حتی لایکون معنبا فى الدارین؛ والأصلح أن یخلق عباده فى الجنة 
öl,‏ یمیت إبليسء وجنوده؛ ОЇ»‏ يبقي الأنبياء» والمرسلین. وکذا فى القول بوجوب 
الأصلح إبطال منة الله تعالی على عباده بالهدايةء إذ لا منة فى قضاء حق مستحق علیه؛ 
üs,‏ فيه القول بتناهی قدرة الله تعالی حيث لا يقدر أن یفعل azi,‏ أصلح مما فعل» 
ولم da‏ فى مقدوره؛ ولا فى خزائن رحمته نفع لهم مما أعطاهم. وكذا على زعمهم 
ليس لله تعالى على النبي المصطفی* صلى الله عليه وسلم نعمة» ومنة ليست تلك على 
آبی جهل لعنه ай‏ إذ dəs‏ بكل واحد منهما ما فى مقدوره من الاصلح؛ وهذا كله 

ضلال. 
ولأنه لوأمات آحد ولدي الکافر قى صغره» وأبقى الآخر حتى بلغ» ومات على 
الكفرء Op‏ كانت الإماتة فى الصغر أصلح ققد “S‏ فى حق من أبقاه؛ وإن كان الإبقاء 


' فى هامش ل: عند الفقهاء. 
* فى هامش ل: عتد المتکلمین. 
ف؟ ف ي . فيه 

4 ل: ويقاه. 

* ل + محمد. 


* ف؛ ف ي: فقد ترك. 


MAT 

أصلح تعويضا لأعلى المنزلتين» فقد تركه' فى حق من أماته. ولأن المسلمين بأسرهم 
أقبلوا على الدعاء» وطلب المعونة» وكشف ما بهم من الضر؛ فان كان أعطاهم ما سألوا 
فسوالهم كفران النعمة: وإلحاق النعمة الموجودة بالمعدومة» إذ السؤال للمعدوم لا 
للموجود؛ ölə‏ كان لم يعطهم فلا يخلو إما أن لايجوز له [ ۱۱۷۲ | ترك الإعطاء 
Јенә‏ كان تقدير سؤالهم فى الحقيقة اللهم لاتظلمناء ولا تجر ble‏ بمنع حقنا 
المستحق عليك» ومن ظن أن الله تعالى أمر عباده بمثل هذا الدعاء» أوالأنبياء» 
والمرسلين اشتغلوا بمثل هذا الدعاء ققد أخرج ربقة الإسلام عن aks‏ أويجوز له ترك 
الاعطاء» з‏ اللعاء. 

وكذا سؤالهم الصحة ودقع المرض؛ وكشف ما بهم من الضرء فان كان ما بهم 
من الحال مفسدة؛ ولم يكن أصلح لهم ثبت المدعى؛ وان كان ما بهم أصلح لهم فكان 
سؤالهم دفع المصلحة؛ واعطاء المفسدة: ولا يظن بالله تعالی؛ ولا «ЫЎ‏ والمرسلين 
أن يأمر أحدا؛ أويشتغلوا بمثل هذا الدعاء. ولأن الله تعالى Јр‏ الأطفال» رلاشك أن 
ترك الإيلام أصلح qal‏ ولايقال'الإيلام أصلح لهم“ لأنه به يستحق الثواب العظيم 
بمشقة يسيرة؛ OY‏ إعطاء الثواب بدون الإيلام أصلح لهم وقد әбу‏ ولا يقال لا 
يكون сдә‏ لأن إيصال الثواب بدون لحوق المشقة بهم يوجب المنة » وانها تتقص 
التعمة» öy‏ هذا قول من لايعرف الربوبية» والعبودية» وتكبر على الله تعالی» وترفع من 
احتمال аса‏ ولا يعلم أن المنة من الله تعالى يزيد فى النعمة تلذذاء وطيبا؛ أليس أن 
خلعة الملوك كانت (АЛ‏ وآشهی مما اشتري منهم؟ 

يوضحه: أن تحمل المئة من الله تعالى لوكانت تنقص النعمة لما من الله تعالىة 


! ف؛ف ي: فقد ترك. 

2 ف ي. ولایقال الایلام أ‎ üs? 
t 2 

Š‏ ل -تعالی. 


YAV 


على عباده بنعمة الهداية؛ ولا تنقصها عليهم. على أن كثيرا من الأطفال یژلمون» ثم 
ماتوا وهم كافرون؛ ولاینالون العوض. على أن ما كان [ ۱۷۲ب ] ظلما بغير عوض 
ينعقد ظلما إلى أن يرضى المظلوم بذلك العوضء فكان الإيلام ЫБ‏ فى الحال؛ تعالى 
الله عن ذلك. 

وعلى هذا قبول التوبة» وهو إسقاط عقوبة الذنب عن التائب غير واجب على الا 
عقلا؛ بل كان ذلك مته فضلا. فأما وقوع قبولها شرعا قبل هو مرجو غير مقطوع به يدل 
عليه قوله تعالى: "ویتوب الله على من айе "Az‏ بالمشيثة؛ وكذا حسن من الله تعالی» 
ومن رسوله تأخير قبول توبة المخلفين عن الجهاد مع رسول الم مع إخلاص توبتهم» 
وشدة ندمهم؛ وبكائهم بخلاف التوبة عن AI‏ حيث یقبل قطعا عرفناه بإجماع 
الصحابة» والسلف؛ فإنهم يرغبون إلى الله تعالی* فى Јӱз‏ توبتهم عن الذنوب» 
والمعاصى كما فى قبول صلواتهم» وسائر أعمالهم» ويقطعون يقبول توبة s ЖЕЛ‏ 


فصل فى الآجاال 
القتل فعل قائم بالقاتل يخلق الله تعالى عقيبه الموت فى المقتول كسائر 
المتولدات؛ ثم المقتول ميت بأجله لا أجل له سواه. ووافقنا فى ذلك الجبائي» وأبو 
الهذيل من المعتزلة؛ وقال الباقون منهم: المقتول مقطوع عليه أجله» ولولم يقتل لعاش 


' ل + تعالى. 

* سورة التوبة» ٠١١١‏ . 

* ل + صلی الله عليه وسلم. 

4 ل تعالى. 

° قى مامش ل: اي إسلام الكافر. اي يقولون "اللهم تقبل تویتنا عن الذنب؛ والمعاصی؟ 
خوفا منهم أن لاتقبل توبتهم؛ ولایقولون هذا فى توبة الکافر لقطعهم القبول. 


YAA 


إلى أجله؛ وتمسكوا' بقوله تعالی: "وما يعمر من معمر ولاينقص".” ولاتمسك لهم يه؛ 
oy‏ تقدير الآية al,‏ أعلم "ولاینقص من عمر معمر آخر سواه؛ يعنى 'لهذا الثانى من 
العمر ما يكون ناقصا بمقابلة العمر للأول'. والهاء راجع إلى من يمائله لا إلى المذكور 
كما يقال 'هذا درهم» ونصفه؛ أي "نصف درهم آخر یمائل الأول". كذا قال Jaf‏ اللغة 
[ 1۱۷۳ ] منهم الفراء* 

وقیل: لاینقص من عمره بمضي الأیام» واللیالی؛ وقیل: الزيادة» والتقصان فى 
صحيفة ab ALLII‏ ثبت فى صحفتهم شین مطلقاء وهو مقيد فى معلوم الله تعالی 
بشريطة؛ dəyə‏ الصحيفة فى المآل إلى ما علم الله. وعلى هذا يحمل قوله تعالی: 
"يمحو الله ما SU,‏ وقوله عليه السلام:» "صلة الرحم تزيد فى العمر؛ والصدقة ترد 
البلاء"؛” وأمثاله. 

Ы,‏ قوله تعالى: "لايستأخرون ساعة ولا یستقدمون"* والحدیث المعروف عند" 
تصویر العبد فى بطن أمه يأمر الله تعالى ملکا؛ فيكتب على جبهته رزقه» وأجله؛ 





| ل: تمسکواء 
* ل + من عمره. 
3 سورة قاطن ۰۱۱۳۵ 


هو يحي بن زياد بن عبد الله الأسلمي» المعرزف بالفراء الديلمي ولد بالكوفة سئة 0۷۱۱/۱4 
وتوفي فى طريق مكة سنة ۸۷۷ انظر: وفيات الأعيات لابن خلكان» “۳٠٤۰۳۰۱/۲‏ 


ə s‏ وفى هامش ل: وهو صحيقة الملائكة. 

* صلى الله عليه وسلم: 

7 انظر: شعب الإيمان للبيهقي» ۳ tY toys‏ وکثف الخفاء للعجلوني؛ лт‏ 
Е‏ سورة الاعراف» ۴١۷‏ سورة يونسء 44411٠١‏ سورة التحل» 71113 ۰ 


ف؛ فاي: أن. 


YAŞ 

وسعادته» وشقاوته." ولأن al‏ تعالى لما كان عالما أنه يقتل جعل قتله آجله؛ ولايليق به 
تعالى أن Јен‏ له أجلا يعلم آنه لايعيش الیه» أويجعل dəl‏ أحد الأمرين كفعل 
الجهال بالعواقب.* على أن القول بأن الله تعالى أعطى للعبد قدرة منع الله تعالى عن 
إبقاءة عبده إلى ما جعله أجلا له وقدرة قطع ما جعله أجلا له محال. ووجوب 
القصاص» آوالضمان على القاتل تعبد لارتکابه المنهي» ومباشرته فعلا آجری الله تعالی 

العادة بتخلیق الموت عقیبه. 
والشیخ آبوالحسن الرستغفني» وأبو (سحاق الاسفرائيني ما حققا؟ الخلاف فى 
مسئلة ال جال» والارزاق إلا فى العبادة. بیانه:* ان من اعتقد من أهل السنة أن الله تعالی 
مستبد باختراع الموت عقیب القتل؛ ولاتولد." ولایکون مخلوق* dz‏ مخلوق” یقول" 
لایلزم من تقدیر عدم الحز عدم الموت» وأنه مات بأجله. لأن الاجل зә‏ عن [ 


؟١ و صحیح مسلم؛ القدر‎ YA والقدر ۱» والتوحید‎ cA انظر: صحیح البخاري؛ بدء الخلق‎ s 
АЛ و سئن ابن ماجة» المقدمة‎ Ч و سن الترمدي: القدر‎ ٩۱٩ و سن نآبي داود» السنة‎ 

2 فى هامش ل: اي إن فعل كذا يكون عمره كذاء ون فعل 135 يكون 4135 

ف؛ ف ي: إيفاء. 

* هو على بن سعيد ابوالحسن الرستغفنى فقیه حنفي من أهل سمرقند» وكان من أصحاب 
الماتريدي من مؤلفاته الزوائد والفوائد؛ و ارشاد المعتدي. توفي حوالي سنة чотко‏ 
انظر: الأعلام للزركلي» ۰۱9۲/۰ 

* ف ی: ماحققنا. 

“зу © 

7 فى هامش ل: اي فعل القاتل. 

* فى هامش ل: فعل. 

° فى هامش ل: اي الموت. 


ف؛ ف ي: بقول. 


as 


oY وقت يخلق الله تعالى قيه الموت سواء معه حزء أومرض؛ أوسبب آخر؛‎ ] Лут 
كل هذه مقترنات بحکم العادة لا متواترات. ومن اعتقد كون الحز علة مع أنه شاهد‎ 
علة‎ АЫ صحة الجسم» وعدم مهلك آخر من خارج اعتقد أنه لوانتفی الحزء وليس‎ 
انتفاء جميع العلل يوجب انتفاء المعلول لامحالة.‎ OY اخرى وجب انتفاء المعلول»‎ 
وكذا من اعتقد أن الأجل عبارة عن المدة الطبيعية» وأن لكل مزاج رتبة معلومة فى‎ 
استعجالا بالاضافة إلى مقتضى طباعها؛ وذلك‎ FIL القوة» والبقاء عد الموت‎ 
"dəl بقدر إحكام بنائه» ثم لوهدم بالفأس فى الحال يقال لم ينهدم‎ ды كالحائط‎ 
باقتضاء بنائه» وإن لم يتعرض له من خارج حتى انحطت أجزاؤه يقال انهدم بأجله.‎ 


قصل فى الرزق 

قال gəl‏ السنة: الرزق ما يتتفع به الحي؛ ويتغدى به (Әб УЗ»‏ أوحراما؛ 
ولايتصور أن يأكل الانسان رزق غیره» ولا أن يأكل djy‏ غيره: وعند المعتزلة هو 
مايتمكن الحي من الانتفاع به مكنة لايمنعه الشرع عن ذلك؛ فيكون المباح رزقا دون 
الحرام. ويلزمهم على زعمهم أن الظلمة عاشوا عمرهم؛ وماتواء ولم يرزقواء مع pel‏ 
أوجبوا اللطف على الله تعالی» فيكون هو تعالى مانعا حق عبده المستحق علیه» وذلك 
` ظلم؛ تعالى الله عن دلك. والله الهادي.* 

فصل فى الهدي والاضلال 

ولما ثبت أن الله تعالى خالق أفعال العباد ثبت أن المراد من الهدايةء والإضلال 
المضاف إلى الله تعالى [ 1٠74‏ ] خلق قعل الاهتداء» والضلال؛ daş,‏ عليه Laf‏ بیان 
الطريق على العموم» وتعليق الهداية بالمشيتة فى آيات لاتحصى كثرة كقوله تعالى: 





! ل + یعنی لم ينهدم. 
2 ل - والله الهادى. 


Yay 


"يضل من يشاء ويهدى من یشاء"»" وقوله : “ولو شئنا لآتينا كل نفس هداها* "ولو شاء 
لهداکم أجمعين".ة 

تحققه: أن بیان الطریق؛ وتصب الأدلة واجب عند «р айй‏ فلايجوز تعليقه 
بالمشيئة. والمعتزلة أولوا الهداية ببيان طريق الدین؛ والاضلال» والإزاغة؛ والخذلان» 
والطبع» والمد المضاف إلى الله تعالى بخلق ما كان سببا لوجود الضلال منهم كخلق 
الآلات» والقدر. وقد تضاف الأفعال إلى مسببهاء وهذا يستقيم فى الهداية والعصمة 
Laf‏ 

وقد يقولون: إنما تضاف إلى الله تغالى على حسب إضافة الشيئ إلى > ÖY ab‏ 
الضلالة حصلت متهم عقيب أحوال أوجدها الله تعالى كالإمهال؛ وإدرار الأنعام» وترك 
الاستعجال فى الانتقام حتى ظنوا أن ذلك لرضى الله بصنيعهم؛ وادعوا AYİ‏ به فقالوا 
"والله أمرنا بها"* فصار ذلك حاملا لهم على المعاصى ؛ فأضيف إليه كما يضاف 
الغرور إلى Bali‏ لاغترار الناس بها. ویقولون أيضا: الاضلال تسميته ضالا يقال 
LP‏ أي سماه ضالا". قال الکمیت:؟ 





۰ ۹۳۱۱۹ سورة الرعد» ۲۷۱۱۳؛ سورة إبراهيم؛ 46۱۱6 سورة التحل»‎ ٠ 

2 ل + وقوله تعالی؛ سورة السجدة» ۰۱۳/۳۲ 

3 سورة السجدة» ۰۱۳۱۳۲ 

dua +‏ الله تعالى: "وإذا فعلوا فاحشة قالوا وجدنا علیها آباءنا والله آمرنا بها " ( سورة 
الاعراف» YAW‏ ۰ 

5 هو کمیت بن زید الأسدي أبو المستهل شاعر الهاشمیین من Jal‏ الكوفة» اشتهر فى عصر 
الأمویین؛ وهو من أصحاب الملحمات أشهر شعره الهاشمیات فى مدح الهاشمبین؛ وكان 
فارسا شجاعا سخياء مات سنة ۳/۱۲5 ۷. انظر: معجم الشعراء لکامل سلمان الجبوري؛ 
۶ والمصادر التى ذکرت قیه. 


yar 

"فطائفة قد أكفرونى بحبكم وطائفة قالوا مسيئ» ومذنب"؟؛ ۱ 

آو"وجدانه ضالا" يقال "آبخلت فلاناء وآجبنته » أي "وجدته بخیلا جبانا". 

والجواب: أن تعلیق الهداي والاضلال بالمشيثة قى الآيات* يبطل جمیع هذه [ 
٤۷ب‏ ] التأویلات؛ لان التسميةء والوجدان لایتعلق بالمشيثة؛ بل من وجد مته فعل 
الضلال یسمی ضالاء ویوجد ضالاء ومن لا فلاء وهذا کالقول АЙ‏ یسمی أسود من 
eli‏ وطویلا من شاء» وهذا فاسدء فکذا ما نحن فیه. تحققه: إنه تعالی قال: "إنك 
لاتهدی من أحببت” نفی الهداية عن رسوله لمحبوبه» ولوکان المراد بيان الطریق؛ 
آوالدعوة لما نفاها؛* لأنه دعا إلى الایمان» وبين طریق gəli‏ لمن أحب» وأبغض. 
يوضحه قوله تعالی: "فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره للاسلام"* ولو كانت الهداية 
الدعرة: أوبيان الطريق لزم أن يكون كل كافر مشروح الصدر АҸ̧‏ دعاه إلى الاسلام» 
وبين له الطريق» وضيق الصدرء لأنه يضله. 

وكذا تأویل الجبائي أنه هداية طريق الجتة فى الآخرة فاسد أيضاء OY‏ هداية 
طريق الجنة لايتعلق بالمشيئة» بل يتعلق بالموت على الإيمان. 

ومما يدل على صحة ما ذهبنا إليه أن الهداية على ما قيل أصلها من الإمالة من 
قولهم 'هديت العروس إلى بيت زوجها" ومنه الهدايةء لأنها تمال من يد إلى يد؛ 


١‏ انظر: الهاشميات للكميت ضمن شرح الهاشميات الکبری لأبى رباش أحمد بن إبراهيم 
نشر داود سلوم- نورى حمودي القيسي؛ ۰۵۳ 

* انظر على سبیل المثال: سورة الرعد ٩۲۷/۱۳‏ سورة ابراهیم» 40۲۷/۱۶ . 

3 سورة القصصء ۵1۱۲۸ . 

sory * 

5 سورة الأنعا» 178613 . 

۴ ل: قلو. 


ME 

وكذلك الهديء ШУ‏ تساق» وتمال إلى بيت الله. 

ثم اختلف Jal‏ الأصول» فقال بعضهم: الهداية مشتركة بين بيان الطریق» وبين 
خلق الایمان» والتوفیق» وشرح الصدر وامالة القلب إلى الحق؛ وقال بعضهم: الهداية 
الحقيقية ما يقع به الاهتداء» دل عليه قوله تعالی: "من يهد الله فهو المهتد" جعل 
الاهتداء لازا للهداية» وانه غير لازم لبیان [ ۱۷۰ ] الطريق» والدعوة كما قیل: الهداية 
göl‏ من الآية؛ فدل على أن المراد من الهداية فى الآية خلی الاهتداء دون بیان الطريق» 
والدعوة. وكذا عموم الدعوة مع خصوص الهداية فى قوله تعالى: "والله يدعو إلى دار 
السلام ويهدي من یشاء"* دليل على ما قلنا. 

ثم بیان الطريق منه إنما يكون هداية أن لوكان وسيلة يقع بها الاهتداءء YE,‏ 
قيكون فتنة: وإلزاما للحجة كما قال تعالى فى صفة القرآن: "وأما الذين فى قلوبهم 
مرض فزادتهم رجسا إلى رجسهم":* وقال عز من قائل: "قل هو للذين آمنوا هدی 
وشفاء والذین لایژمنون فى آذانهم ә‏ وهو علیهم عمی"* وقال:* Оду‏ من القرآن 
ما هو شفاء* الآية؛ وفی صفة التبي عليه السلام:* "فلما جاء‌هم نذير ما زادهم إلا 





۰ ۱۷۱۱۸ سورة الکهف؛‎ 4٩۷۱۱۷ سورة الاسراء»‎ ١ 

سورة يونس؛ ۲۵۷۱۰ . 

3 سورة التوبة» NYONG‏ . 

4 سورة قصلت ۰14۱1۱ 

J $‏ -وقال. 

© "ونتزل من القرآن ما هو شذاء ورحمة للمؤمنين ولايزيد الظالمين إلا خسارا" ( Зак‏ 
الاسراء (AYNIY‏ . 


7 ل: صلی الله عليه وسلم. 


Yar 


نفورا".۱ 

ثم الختمة аи»‏ والرین» والاکنتت والغشاوة» هي" موانع من الایمان يخلق 
الله تعالی عقوبة لاضرابهم عن النظرء والتفکر فى آيات الله كما قال: "فبما نقضهم 
ميثاقهم".* وقال: "بل طبع الله علیها بکفرهم"* وقال: "بل ران على قلوبهم ما کانوا 
БАЛТИЯ‏ 


! سورة قاطن 1۳۱۳۵ . 

2 يشير إلى قوله تعالى: ыз"‏ الله على قلوبهم وعلى سمعهم" ( سورة G AJ‏ ۷۱۲ )؛ وقوله 
تعالى: "قل أرأيتم إن أخذ الله سمعکم وأبصاركم وختم على قلويكم" ( سورة الأتعام» 
1+ ))؛ dəy‏ تعالى: "أفرآيت من اتخذ إلهه هواه وأضله الله على علم وختم على سمعه 
وقلیه" ( سورة الجائية؛ ۲۳۱6۰ ). 

< يشير إلى قوله تعالی: "بل طبع الله عليها بکفرهم فلایومنون إلا قلیلا" ( سورة النساء» 
iç 4‏ وأمثالها у‏ سورة الاعراف» ۰۱۰۰۱۷ ENEN‏ سورة یونس» 4۷۱۱۰ سورة 
SAYA da yil‏ سورة اللحل» ٩۱۰۸۱۱۲‏ سورة محمد» ۱۷۶۷ ). 

* يشير إلى Ја‏ تعالى: “كلا بل ران على res‏ ماکانوا یکسبون" у‏ سورة المطففین» 
asr‏ 

* يشير إلى قوله تعالى: "وجعلنا على قلوبهم أكنة أن يفقهوه وفى آذانهم وقرا" ( سورة 
ШЫ!‏ ۲۵۱۲ ). 

* يشير إلى قوله تعالی: "وعلی آبصارهم غشاوة" ( سورة а А‏ ۷۱۲ ). 

ل: وهي, 

$ سورة التساءء ٠١١١٤‏ . 

° نفس السورة والآية. 

۳ سورة المطقفین» ۰۱4۱۸۳ 


дә 


ولايقال: كيف يجوز الأمر بالإيمان ثم' منعهم بالختم: والطبع؟ لأنه لوكان لهم 
همة الإيمان» والرشد لصادقوا القدرة على الایمان» والتوفيق له؛ ولكنهم لما لم 
يتدبرواء ولم ينظروا فى الآيات: وكذبوا الرسل» واستمعوا إليهم استماع متعنت طالب 
المطعن" أورثهم ذلك حتما على القلب» وطيعا. 

ثم هذه الموانع أعراض غير باقية تحدث شيئا فشيئا [ ١۷١ب‏ ] كالسهوء والغفلة 
أمكن دفعهاء وإزالتها بالتذكر كما قال تعالى: "إذا مسهم طائف من الشيطان تذكروا 
فإذاهم میصرون"* ولوهدوا للرشاد لأذعنوا للحق؛ واستبصرواء فارتفع الموائع» 
ويتيدل* بالتوقيق» والهداية؛ وما هذا إلا كالقاعد المأمور بالقیام» فالقدرة للقعود کالمانع 
للقدرة عن القيام؛ إذ صرق القدرة إلى القعود كالمانع لصرفها إلى (Ый‏ لاستحالة 
اجتماعهماء ولو أراد القاعد القيام لصادف قدرة عليه على الفور. فكذلك الختم يتبدل 
بالتوفيق» وقد قال sal‏ تعالی:» "وما تشاؤن إلا أن Az,‏ الله".7 فإلى الله المنتهى؛ فلروقر* 
دواعيهم للایمان» والاذعان bəl‏ الإيمان» وهذا gözə‏ عليه. 


ل: مع. 

эЧ) ? 

3 سورة الأعراف» ۲۰۱۱۷: 

* ل: وتتبدل, 

al- 5 

$ ل: سبحانه وتعالى. 

7 سورة الإنسان» ٩۳۰۱۷‏ سورة التكويرء ۲۹۱۸۱ - وفى هامش ل: وفى هذه الاية بیان أن 
مشيئة الله تعالى شرط فى مشيئة العبد» اي لايوجد مشية العبد إلا بمشيئة الله تعالى؛ وعند 
المعتزلة يوجد مشيئة العبد بغير مشيئة الله تعالى» فالاية دليل عليهم. 

° اي لوکمل الله دواعیهم: 


Ma 

فالمشيئة' يستندة إلى الدواعى الضرورية؛ ومن هذا المعتى يفزع المؤمنون إلى الله 

تعالی» ویقولون: "ربنا ESY‏ قلوبنا بعد إذ هديتنا"»3 وقال النبي عليه السلام* لام SAL‏ 
رضي الله عنها: "آما علمت أن قلب ابن آدم بين إصبعين من أصابع الرحمن إن شاء 
آقامه» وان شاء آزاغه"* وقال أيضا: "بعشت cheb‏ وليس إلى من الهداية شيئ» وبعث 
الشيطان (ҹә‏ ولیس إليه من الاضلال شیح"" وقال ابن عباس:* كنت ردیف النبي 
عليه السلام»* فقال: "يا غلام إحفظ الله يحفظك إحفظ الله تجده أمامك: وإذا سالت 
فاسأل cat‏ وإذا استعنت قاستعن بالل واعلم أن الامة لواجتمعت" على أن ینفعوك 





1 هامش ل: اي مشيثة العبد. 

۶ ل: تستند. 

3 سورة آل عمران» ۰۸۱۳ 

+ ل: صلی al‏ عليه وسلم: 

š‏ وهي هند بنت Јан‏ المعروف بأ بي أمية القرشية المخزومية من زوجات النبي صلی الله 
عليه وسلم» وكانت من آکمل النساء عقلا؛ وخلقاء وهي قديمة الإسلام» ويفهم من خبر 
أنها كانت تکتب» وعمرت طويلا توفيت فى المدينة سنة ۸۱/۲۲ على أحد الاقوال. انظر: 
الأعلام للزركلي» ۰۱۰۶/٩‏ 

۰۸٩ للقظ قريب من هذا: ستن الترمفي» الاعوات‎ ДА ş 

7 انظر: لسان المیزان لابن حجر العسقلانى؛ ۳۸۰/۲: 

Ы‏ عبد اله بن عباس بن عبد المطلب ابو العباس حبر الأمة الصحابي الجليل ولد «Жы‏ ونشأ 
فى بده عصر التبوة؛ قلازم رسول الله» وروی عنه الأحاديث شهد مع علي الجمل؛ وصفین؛ 
وکف بصره فى آخر عمره» فسکن الطاتف» وتوفي بها سنة ۰2۸۷/۹۸ انظر: الأعلام 
للزركليء ۰۲۲۹-۲۲۸/4 

۶ ل: صلی al‏ عليه وسلم: 

۳ ل؛ ف: لواجتمعوا. 


Yay 

بشيئ لم يكتب الله لك لم يقدروا على ذلك» ولواجتمعوا على أن يضروك بشي لم 
يكتب الله عليك لم يقدروا عليه [ ۷١‏ | قضي القضاء» وجفت الاقلام» وطويت 
الصحف"' وعن сәј‏ الديلمي* قال: أتيت أبي ابن كعب: فقلت له SY‏ وقع فى قلبى 
شي من القدر» فحدثنى لعل الله أن يذهيه عن قلبی" قال:* لو أنفقت مثل أحد ذهيا ما 
قبل الله منك حتى تؤمن بالقدرء وتعلم أن ما أصابك لم يكن ليخطنك» وما əlbət‏ لم 
يكن ليصيبك» ولو مت على غير هذا دخلت النار؛* ولقيت عبد АЙ‏ بن مسعود» 

وحذيفة” رضي الله عنهماء فقالا مثل هذا. al,‏ الهادى.! 


انظر: ستن الترمذي؛ القياعة 104 و مسند ابن حنیل» ۰۲۹۳/۱ ۰۳۰۳ ۰۳۰۷ 

لعله فيروز الديلمي أبو الضحاك صحابي يماني قارسي الأصل؛ وقد على الثبي صلى الله 

عليه وسلم؛ وروی عنه أحاديث» وعاد إلى اليمن» ووفد على عمر فى خلاقته» ثم سكن 

مصر؛ Yyy‏ معاوية على صنعاء» فأقام يها إلى أن توقي سنة 1۷۲/۵۳. انظر: الأعلام 

للزركلي» ۳۷۱/۰؛ والمراجع المذكورة فيه. 

> أبي بن کعب آبو المنذر صحابي أنصاري كان قبل الإسلام حبرا من آحبار اليهودء Diy‏ 
أسلم كان من کتاب الوحي؛ شهد المشاهد كلها مع رسول الله صلی الله عليه وسلم» ركان 
يفتى على عهده. كان نحیفا فقيرا أبيض الرأس؛ واللحية مات بالمدينة سنة .147/7١‏ انظر: 
الأعلام للزركلي» ۰۷۸/۱ 

* ل: فقال. 

* انظر: سنن أبن ماجة؛ المقدمة ENS‏ و مسئد ابن حنيل: ۱۸۳/۵ ۰۱۸۵ ААА‏ 


* عبد الله بن مسعود أبو عبد الرحمن من ASİ‏ الصحابة فضلاء وعقلا؛ وقربا من رسول الله 
صلى الله عليه وسلم؛ وهو من Jal‏ مكة؛ ومن السابقين إلى الإسلام. كان خادم رسول الله 
وصاحب سره؛ ورفيقه. ولي بعد وفاة النبي بيت مال الکوفة» ثم قدم المدينة فى خلافة 
عثمان؛ فتوفي فيها عن نحو ستين Ше‏ سنة 1۵۳/۳۲. انظر: الأعلام للزركلي؛ ۰۲۸۰/۶ 

7 لعل المؤلف يقصد به حذيفة بن الیمان العبسي أبو عبد الله صحابي من الولاة الشجعان 


MA 
الكلام فى تكليف مالايطاق‎ 
المقهوم من التكليف هو طلب الفعل من‎ ОУ تكليف مالايطاق غير جائز عندناء‎ 
غيره على وجه يستحق المكلف نوع عقوبة بنوع مخالفة» وهذا لايتصور في العاجز.‎ 
ولايلزم قوله تعالى للملاتكة : "أنبئوتى بأسماء هؤلاء"* ولا للمصورين يوم القيمة:‎ 
لأنه ليس تكليف طلب فعل؛‎ dia "آحیوا ما خلقتم” على ما وري فى الخبر» وأمثال‎ 
بل هو حطاب تعجيز» وتسخیر وإعلام بحلول العقاب. وكذا لايلزم دعاء المؤمئين فى‎ 
تحميل مالایطاق؟ جائز» وإنماالخلاف فى‎ ОУ به":*‎ ЫЫ قولهم: "ربنا ولاتحملنا مالاطاقة‎ 
ثم تردد‎ Aie وقد نقل عن أبي الحسن الأشعري فى بعض أقواله أنه جائز‎ аја 
أصحابه أنه هل ورد الشرع به» قمن قال بوروده احتج بأمر أبى لهب بالایمان؛ فإنه‎ 
ثم كان مأمورا بالایمان يجميع ما أخبر الله‎ OU تعالى أخبر أنه لايؤمن» وأنه سيصلى‎ 
يؤمن بان لايؤمن» وهذا تكليف بالجمع بين الضدين؛ وكذا أخبر أنه‎ əl ومن جملته؟‎ 
سیصلی النار» وعلم به» ولوآمن لما كان ممن یصلی [ ۱۷۹ب ] الئارء فکان‎ 
(Жз الأمر بالایمان آمرا بالجهل* والكذب» وذلك محال؛ وکان! ذلك أمرا يما‎ 





كان صاحب سر الثبي فى المنافقين ولاه عمر على المدائن؛ وتوفي بها “xeyirə mə‏ 
انظر: الأعلام للزركلي» ۱۸۱-۱۸۰/۲؛ والمراجع المذكورة فيه. 

۰ ل- والله الهادی 

2 سورة البقرة» “YY‏ 

8 انظر: السنن الکبری للبیهقی؛ بيروت ۵ ۲۷/۷ 

+ سورة البقرق ۰۲۸۲۱۲ 

۶ فى هامش ل: كالموت» والمرض؛ والجوع. 

* فى هامش ل: أي من جملة ما أهر به. 


7 قى هامش ل: أي امرا بشين يحقق الجهل. 


“4 

المحال. وقلتا: إن كان الأمر بالإيمان: وبتصدیق الله تعالى فى خبره أنه لايؤمن أمرا 
بالجمع بين الضدین؛ فلانسلم بأنه مأمور بذلك» وأنه عين النزاع . 

ثم نقول: خلاف معلوم الله وخلاف خبره وإنة كان مستحيل الوقوع بالنسبة إلى 
العلم» والخبر كالجمع بين الضدین؛ ولكنه ممكن مقدور فى نفسه؛ ولامنافاة بين 
القولين. ƏY‏ معتی قولنا 'إنه ممكن مقدور فى نفسه" إن القدرة صالحة» ولایتقاصر же‏ 
القدرة حسب قصور القدرة عن фәл‏ بين الضدين. ثم ما علم الله تعالی» أوأخبر أنه 
لايقع لايقع قطعا كاجتماع الضدین» غير أن اجتماع الضدين لم يقع لاستحالته فى 
نفسه لالتعلق العلم» و“الخبر بعدم وقوعه؛ وخلاف ماعلمء أوأخبر لم يقع أيضا لا 
لاستحالته فى نفسه» بل لتعلق العلم» والخبر بعدم وقوعه. ألاترى أن العاقل Јен‏ 
اجتماع الضدين من غير النظر إلى علم шй‏ وخبره» ولايحيل خلاف المعلوم» والخبر 
قبل النظر إلى الخبرء والعلم بعدمه. 

ob‏ قيل: خلاف معلوم ال تعالى إذا كان مستحيل الوقوع كالجمع بين الضدین؛ 
وان اختلفت جهة الاستحالة لكات أمر أبى لهب» وأبى جهل بالإيمان أمرا بإيقاع ما 
استحال وقوعه؛ Јаз‏ تكليف يما ليس فى الوسع» айу‏ منتف بالتص. 

قلنا: ليس کذلك. OY‏ معنی قولنا OP‏ خلاف معلوم الله» وخلاف خبره مستحيل 
الوقوع» وإنه متى علم شیثا أنه لم يقع» أوأخبر بذلك لم يقع ذلك الشييع قطعا إلا أنه لو 
قدر وقوعه لكان [ 1۱۷۷ ] هو تعالى عالما مخبرا بوقوعه يدل علمه؛ وخبره بعدم 





' ل: فكان. 

oluşu ? 
4: 9 
gisi + 


* العبازات من هنا الى المعجزة علم صدق الآتى بها ناقصة فى ل. 


yas 


وقوعه. والتغير فى المعلوم» والمخبر لا فى العلم » والإخبار؛ ыз‏ بهذا أن لااستحالة 
فى إيمان أبي لهب» وإنما الاستحالة فى انفكاك العلم: والخبر عنه. وعلى اعتبار وقوعه 
كان داخلا فى العلم؛ والخبرء فلااتفکاك لأن الخبرء والعلم تابع للمعلوم» 
والمخبرعنه» فيدوران معهما وجوداء وعدما. فثبت بهذا أن إيمان أبى لهب لايكون 
مستلزما للكذب» والجهل» فصح تکلیفه» ولهذا امر الکفار بالإيمان مع العلم بأنهم 
لايؤمنون» Лә‏ فى النار مخلدون. 

ثم аләмә el‏ وتعالى لایعاقب آحدا على ماعلم хә‏ دون وقرعه منه فعلا» 
وكسيا؛ وقد وقع فى علم الله أن أبا لهب يستوجب النار بكفره؛ فکان التكليف فى حقه 
ӧз‏ والزاما للحجة: وفى حق المطيعين رأفة» ورحمة» ونعمة. 


فصل [ فى النعمة ] 

النعمة عند المعتزلة اسم للذة eds‏ وهم أطبقوا على أن الله تعالى أنعم على 
الكفار بالجاه» والمال» وبالدعوة والبيان» والتوفیق؛ والالطاف وأنه هداهم بإقامة 
asi‏ وإيضاح dalı‏ وإنزال الکتب» وإرسال الرسل؛ لكنهم آساژا إلى أنفسهم. 

وقلنا: النعمة اللذة الخالصة عن مشايب الشر فى العاجل» والآجل؛ ثم وان أطلق 
اسم النعمة على ما اوتي للكفار من الترفه» والتنعمء وطول العمر» وكثرة الأتباع كما 
قال تعالى: "يعرفون نعمة الله ثم ينكرونها".' لكن صورة التعمة متى قوبلت بالشكر 
استقرت؛ وصارت نعمة حقيقية؛ وإذا قوبلت بالکفر» والکفران صارت نقمة موضلة إلى 
الهلاك دل عليه قوله تعالى: "ثم ذا خولناه نعمة منا قال إنما أوتيته على علم بل هي 


. 853115 q il سورة‎ ! 


Te 
جحدها المنعم عليه سماها فتنة.‎ Ыз سماه نعمة»‎ "їз 
ثم التكليف» وإرسال الرسل فى حق من يعلم منه العتاد» والاستكيار» وقسمت له‎ 
الشقاوة» وحقت له كلمة العذاب كيف يكون نعمة» وكيف يريد الله تعالى بذلك‎ 
الصلاح» والأصلح مع العلم بأن ذلك مفسدة لهم» وسبب لهلاكهم ؟ واله الهادی.‎ 





! سورة الزمرء 44۱۳4 . 


[ الباب الثاني] 


[ مسائل النبوات ] 


الكلام فى إثبات الرسالة 

قال عامة المتكلمين: بعثة الأنبياء جائزة وعند المحققين من أصحابنا إنها واجبة» 
ولایعنون بکونها واجبة أنها يجب على الله بایجاب vel‏ أوبإيجابه على نفسه؛ بل 
يعنون أنها متأكدة الوجود» لأنها من مقتضيات الحکمة: فیکون عدمه من باب السفه, 
وهو محال على القدیم. هذا كما أن ما علم الله وجوده یکون واجب الوجود لما أن 
اتعدامه يوجب الجهل» وهو محال على الحكيم. وقالت البراهمة: إنها محال. 

ودليل الجواز: إن ورود التكليف بالایجاب والحظرء والإطلاق» والمنع ممن له 
الملك فى مماليكه ليس مما يأباه العقول» أويدفعه الدلائل؛ فله أن يتصرف فى كل 
شخص من بنى آدم بأ ي وجه شاء من وجره التصرف منعا کان إطلاقا حظرا (Әб‏ 
أوإيجاباء ثم يعلمهم ذلك إما بتخليق العلم لهم به» أوبتخصيص јан‏ عباده بالعلم به 
من جنسهم؛ أو من خلاف جنسهم يإلهام صحيح؛ أو وحي صريح. يؤيده أن البشر مهيأ 
لقبول الحکمة» والعلم معد للزيادة عند إفادة الحكيم المرشد [ ۱۷۸ ] إياه. ثم إن 
صانع العالم حكيم لایسفه؛ عليم لایجهل لايمتنع مته إمداد المجبول على النقيصة بما 
يوجب زوالها. 

ob‏ قبل: ورود التكليف хә‏ سفه؛ إذ فيه أمر يما لامنفعة للآمرء ونهي عما 
لامضرة للناهی» وذلك سفه اعتبارا بالشاهد. 

قلنا: التسوية بين الشاهد. والغائب هنا ممتنعة. أليس أن فى الشاهد من فعل S‏ 
لامتفعة فيه» ولا لغيره فهو سفيه؟ والله تعالى خلق أشياء لایتفع بها أحد البتة كالأجزاء 
الكامنة فى تخوم الارض؛ والجبال؛ B‏ افترق الحال بين الشاهد» والغائب فى الفعل؛ 
فكذا قى الأمرء والنهي. 

ثم فى بعثة الأنبياء عليهم السلام فوائد كثيرة نذكرها على التفصيل: أحدها إن 
дәб kə‏ دليل العقل بدليل النقلء وقطع عذر المكلف على ما قال تعالى: "لثلا يكون 


va 


للناس على الله حجة بعد الرسل"»' وقال: "ولو أنا أهلكناهم بعذاب من АЗ‏ لقالوا Ya‏ 
أرسلت إلينا رسولا*.* 

الثانى: أن الله تعال خلق الخلق محتاجين إلى الغذاء فى البقاء» وإلى الدواء 
للشفاءء ولحفظ صحةء وإزالة العلة العارضة» وخلق من جنسها السموم القائلة؛ والعقل 
لايقف عليهاء والتجربة لايكفى لمعرفتها إلا بعد الادواره ومع ذلك فيها خطر؛ وفى 
بعثة الأثبياء معرفة طبائعها من غير خطر. 

الثالث: أنه لو فرض كيفية العبادة إلى الخلق ربما اتى كل طائفة بوضع خاص؛ ثم 
أخذوا يتعصبون لهاء فيفضى إلى الفتن. 

الرابم: أن الذى یفعله الانسان بمقتضى عقله كالفعل [ ۱۷۸ب ] المعتادء والعادة 
لایکون عبادة» قأما الایتمار لمن كان معظما فى قلیه على <J‏ كان ФШ]‏ به لمحضص 
العبادة؛ ولذلك ورد „АЙ‏ بالأفعال الغريبة فى الحج «душ‏ والكامل ادر» والأسرار 
الإلهية عزيزة فلابد من بعثة الأنبياء» وإنزال الكتب عليهم إيصالا لكل مساعد إلى 
منتهى كماله الممكن له. Ў‏ 

السادس: أن الحاجة ماسة إلى الصناعات النافعة کالتسج؛ والخياطة» والبناء» 
وصنعة اللجر» والزرع كما قال تعالی: "وعلمناه صنعة لبوس Sİ‏ وقال تعالی: 
"واصنع الفلك"* فوجب بعثة AZA‏ لتعلیمها. 

الثامن: أن شکر المنعم حسن؛ وکفرانه قبيح فى العقل؛ والعقول قاصرة عن 
معرفة كمية الشكرء وکیفیته» وجنس الشكرء ووقته؛ فلابد من بیان سمعي يرد يذلك 





9 سورة الشاء» ٠٠١١۴‏ . 
2 سورة طهء ۰۱۳۶۱۲۰ 
3 سورة الأنبيات ۰۸۰۱۲۱ 


سورة هود ۰۳۷۱۱۱ 


yev 
كلهء إذ الشكر واجب» ولولاالبيات لكان ذلك تكليف ما ليس فى الوسع» وانه لايجوز.‎ 

сә‏ بهذه الوجوه أن إرسال الرسل مبشرین؛ ومنذرین» ومبينين للناس ما 
یحتاجون إليه من مصالح داریهم حكمة. وبهذا يبطل أيضا قول البراهمة القائلين بوقوع 
дә)‏ بالمقل. ӘУ‏ بالعقل إن كان یمکن الوقوف على الواجب؛ والممتنع؛ ولکن 
لایمکن الوقوف به على الممکن. على انه إن كان t<‏ لکن لایکرن ذلك إلا باداب 
الفكرة» والنظر الدائم» والبحث الكامل» وفيه مشقة عظيمة. 

تحققه: أن إعطاء ما زاد على الكفاية يعد إكراماء وإفضالا؛ وإنعاما؛ فلايبعد ذلك 
من ذى الفضل العظيم؛ [ ۱۱۷۹ ] والمنعم الكريم. آلاتری أن الله ды‏ خلق للخلق 
عينين؛ ويدين» وأذنین» وان كان المقصود يحصل بواحد؟ 

BL,‏ ثبت أن بعثة Ë G gu «ЫЛАЙ‏ جاء واحد» وادعی الرسالة فى زمان جواز 
ورود الرسول؛ وهو قبل مبعث نبینا عليه السلام لايجب قبول قوله بدون المعجزة؛ لأنه 
خبر azdı‏ وأنه يحتمل الصدق» والکذب؛ ولأن وجوب قبول قوله يؤدى إلى قبول 
قول من يكون Јӱз‏ قوله كفرا. وحدها على طريقة المتكلمين انها آمر يظهر بخلاف 
العادة فى دار التكليف لإظهار صدق مدعى النبوة مع نکول من يتحدى به عن 
معارضته بمثله. 

إنما قيد بدار التکلیف ӘУ‏ ماکان فى الآخرة من خلاف العادة لايكون معجزة؛ 
وبإظهار صدق مدعى النبوة احترازا عما ظهر على يد الولي؛ والمتأله؛ إذ ظهور خلاف 
العادة على ید المتأله جائز دون المتنبي؛ والفرق إن ظهوره على يد المتنبى يوجب 
انسداد معرفة النبي عليه السلام؛ فأما ظهوره على ید المتأله لايوجب انسداد باب معرفة 
الإله» لأن كل عاقل يعرف أن الآدمي المشتمل على دلالات الحدوث» وسمات 
القصورلايكون لها وان رؤي آلف خارق العادة؛ وبإظهار صدقه؛ لأنه لو ظهر ЭЧӘ)‏ 
كذبه لايكون معجزة كما لو ادعى المتنبي أن معجزتى نطق هذه الشجرة؛ قأنطقها الله 
بتكذيبه لايكون معجزة؛ وبتكول من يتحدى به عن معارضته» لأنها يخرج عند 


Y.A 

المعارضة عن الدلالة. 

amas‏ دلالة المعجزة على صدق الآتى [ ۱۷۹ب ] يها Vİ‏ نعلم يقينا أن الله تعالى 
سامع لدعواه» وأن ماظهر على يده خارج عن مقدور جميع البشرء BE‏ ادعى الرسالة» 
ثم قال: إلهى إن كنت صادقا فى دعوى الرسالة فسود وجه القمر مثلاء فسود عقيب 
سؤاله علمنا بالضرورة أنه صدقه فى دعواه. 

فإن قيل: لم لايجوز إظهار المعجزة على يد المتنبي إضلالا للخلق؛ ويجوز منه 
خلق الضلال فيهم» وترك أصلحهم عندكم؟ 

قلنا؛ لوجوه أحدها أن الله تعالى قادر على التفرقة بين الصادق» والكاذب بطريق 
الدلالة كما هو قادر عليها بطريق الضرورة: فلو ظهرت على يد الكاذب لانسد طريق 
معرفة الرسول بطريق الدلالة» وفيه تعجيز الله تعالى . 

والثانى: أنه لو ظهرت على يد الكاذب لكان تكليف الخلق بتصديق الأنبياء 
تكليف مالايطاق» وإنه غير جائزه أوغير ثابت بالنص؛ آوالاجماع. 

والثالث: لانسلم بأن ذلك مقدور əb‏ المعجزة علم صدق الآتى de‏ فيستحيل 
وجودها مع الكاذب؛ OV Mas‏ المعجزة المقرونة بالتحدی نازل منزلة قوله "صدقت 
أنت رسولى“ وعلامة الكاذب أنه ما قيل له ذلك» واستحال الجمع بين التصديق» 
وعدمه. نعم» خلق خرق العادة مقدور على حياله» فأما عند تضمنه بطلان دلالته على 
ӧлә‏ الصادق فلا؛ وهذا كخلق السواد فى محل» مقدور على انفراده؛ فأما على تضمنه 
الجمع بين الضدین فلا. 

والرابع: لو سلم أنه مقدور؛ لكنه غير واقع بمنزلة خلاف معلوم الله تعالى كيلا يؤدي 
إلى التباس الحق بالباطل» [ ۱۸۰ ] وإبطال الأدلة وتعجيز البارى تعالى عن إلزام الحجة 
وخلو ам‏ الأنبياء عن الفائدة؛ ونسبة الإضلال إلى الله تعالى على وجه يكون Məsə‏ 


m. 


وحكمة عند اختيار المکلف ذلك جائز دون ما يكون daz‏ وسفها. al,‏ الهادى.' 


فصل فى رسالة رسولنا صلى الله علیه وسلم 


öl‏ محمد بن عبد الله بن عبد المطلب المكى القرشى الهاثيمى صلى الله عليه 
وسلم رسول حق» ونبي صادق أرسله الله تعالى إلى كافة الثقلين الانس؛ والجن؛ 
العرب» والعجم أهل الکتاب» والأميين إلى يوم القیمة. وبرهانه أنه إدعى الرسالةة من 
الله تعالی إلى الثقلین إلى يوم القیمة» وقد شهد الحکیم جل جلاله على وفق دعواه 
باظهار المعجزات موافقة لدعواه عقیبها. وکل من ادعی الرسالة» وظهرت المعجزات 
عليه على وفق دعواه عقیبها فهو نبي صادق» ورسول حق. فهذه ثلث دعاوی: دعواه 
الرسالة» والثانية ظهور المعجزات يديه» والثالثة من ظهرت على يديه المعجزات 
فهو رسول صادق. ШЇ‏ دعواه الرسالة فللتواتر» وكذا ظهور المعجزات. 

فالمعجزات قسمان: باقية» وسالفة. آماالباقية فالقرآن الذى عجز الجن؛ والإئس 
عن الإتيان بمثله بعد تحديهم بأبلغ الوجوه مرارا؛ فإنه قال: "قل لثن اجتمعت الإنس 
sədi,‏ على أن يأتوا بمثل هنذا القرآن لايأتون Stal‏ ثم زاد فى التحدی: فقال: "فأتوا 
بعشر سور مثله مفتریات"* ثم بالغ» فقال: "فأتوا بسورة من مثله'.* فقد* مضی من 
„де‏ النبوة ستماية سنة وخمس وخمسون» فلم [ ۸۰ب ] يأت أحد بمثل أدنى سورة 
من سور القرآن؛ وكذا بلغاء عصره» وفصحاء‌هم» حتى روي أن قصحاء أطراف العالم» 


٠‏ ل - والله الهادى. 

2 ل: رسالة. 

3 سورة الاسراء ۰۸۸۱۷ 
سورة هود؛ ۱۳۷۱۱ . 

۲۳۱۲ سورة البقری‎ Š 


* ل: وقد. 


ту 


ویلغاء‌هم كأهل اليمن؛ والشام؛ ومضرء وعراقين' كانوا يجتمعون فى أيام الموسم لحج 
بيت الله الحرام» ويتباهون بأشعارهم؛ وخطبهم» ورسائلهم؛ ويفتخرون . فاجتمعوا ذات 
سنة فى عصر النبوة؛ وقالوا آنختار من كل* جائب من جوانب العالم أربعة чечей‏ 
وأبلغهم» ونعطى إلى كل واحد منهمة جزءا من القرآن مما نزل» نمهله سنة» حتى يأتي 
بمثله“. ففعلوا ذلك» فلما كانت ЖЫЙ‏ القابلة اجتمعواء فلم يأت أحد منهم بشيئ. فقيل 
لهم فى ذلك» فقال أحدهم: أول Ы‏ من حصتى “فلما استیأسوا منه خلصوا les‏ 
فأسهرت ليالي السنة» وأيامهاء فعجزت عن الإتيان بمثل هذه الآية الواحدة» فحرقت 
ماکتبت» ورميت به. 

وقال الثانى: أول آية من حصتى "مثل الذين اتخذوا من دون الله أولياء" الایت. 
فجهدت جهدی كل السنةء فما قلت شيثا يشتيه على العاقل مماثلتهاء فكيف على ол‏ 
فألقيت مكتوباتى فى الماء. 

وقال الثالث: أول آية من خصتى "وقيل يا آرض ابلعی ماءك ويا سماء اقلعی"* 
فبذلت وسعی» وطاقتى كل السنة» فما أمكننى ما يقرب منه» وما يشتبه على الأغبياء؛ 
قدفنت مكتوياتى حياء من الناس. 


وقال الرابع: أول آية من حصتی "يا أيها الناس ضرب مثل فاستمعوا له إن الذين 


! ل: والعراقين. 

Şaş 2 

ل - متهم 

سورة یوسف» ۰۸۱۱۲ 

5 يقول الله تعالی : "مثل الذین اتخذوا من دون اله آولیاء کمثل العتکبوت اتخذت бы‏ وان 
آوهن البیوت لبیت العتکبزت لوکانوا یعلمون" ( سورة العنکبوت؛ ٩۱۱۲۹‏ ). 


سورة هود 14۱۱۱ . 


x 


يدعون من دون الله لن يخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له“ فصرفت طاقتی كل السنةه 
واستعنت بكلام 1١81 | Аа‏ ] والبلغاء قبلى» وكلما كتبت شيئا استحبيت Ара‏ 
فحرقتهاء وعلمت أن لاطاقة لنا بذلك. 

تحققه: أن بیان القرآن اشتمل على ما كان فى الماضى من قصص الأولين» وأنباء 
المتقدمين بحيث لم يتمكن أحد من الأعداء إنكاره؛ وعلى مايكون فى المستقبل نحو 
قوله تعالی: "ألم غلبت الروم" الآية» وقوله تعالى: "قل للمخلفين" الآية» وقوله تعالی: 
"وعد الله الذين آمنوا منکم وعملوا الصالحات لیستخافنهم" AYI‏ وكان كما أخبر. مع 
أن رسول عليه السلام* كان أميا لم يقرأ كتاباء ولم يتلمذ أحداء فهذا دليل ظاهرء 
وبرهان باهر على أنه لم يكن من تلقاء نفسه؛ ولامما يعلمه بشرء بل هو تنزيل من 


۰۷۳۱۲۲ سورة الحج؛‎ š 

* يقول الله تعالى : "ألم غلبت الروم سورة الروم فى gəl‏ الأرض وهم من بعد عَليهم 
سيغلبون فى بضع سنين لله الأمر من قبل ومن بعد ويومثذ یقرح المومنون" ( سورة чәй‏ 

1-۱۳۰ ` 

د تمام الآية : "قل للمخلفین من الاعراب ستدعون إلى قوم اولی بأ س شدید تقاتلونهم 
آویسلمون Ор‏ تطیعوا يؤتكم الله bəl‏ حسنا وإن تتولوا كما تولیتم من قبل یعذبکم عذابا 
أليما" y‏ سورة الفتح» AMA‏ 

* تمام ASI‏ : "وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات لیستخلفنهم فى الأرض US‏ 
استخلف الذين من قبلهم وليمكتن لهم دينهم الذى ارتضى لهم وليبدلتهم من بعد خوفهم 
bəl‏ یعبدونتی ولايشركون ومن كفر بعد ذلك فاولئك هم الفاسقون" у‏ منورة النوره 
4 


* ل: صلی al‏ عليه وسلم. 


vr 


وأما سائر معجزاته فمتها: ما هو فى ذاته كالنور المتلألئ فى جباه أصوله الذى' 
كات يتتقل من الآباء إلى الأمهات: ومن الأمهات إلى الآباء من آدم عليه السلام إلى أن 
ولدء ثم انقطع فى نسله؛” وما كان من الخاتم بين کتفیه المذكور فى كتب soz‏ وما 
روي من طول قامته عند الطویل» ووساطته عند الوسط.* 

ومنها: dəy,‏ مختونا مسرورا واضعا إحدى يديه على عینیه» والأخرى على 
rə‏ 

ومنهااة ماروي أنه ДӘ‏ إلى وجهه والبدرء فكان أحسن» وأنه كان أطيب ريحا من 
المسك» وألين من الحريرء وكان يؤخذ عرقه فیتفع به فى الطیب.* ومنها صدقه فى 
أقواله» حتى لم يسمع منه کذب فى الأمور да‏ ولا فى الدنيوية؛ ولوسمع منه مرة [ 
۱ب ] لشهره" آعداژه.! 





۰ فى هامش ل: صفة иә‏ 

2 ف‌ي: من. 

انظر: دلائل اللبوة للبيهقي» ۷۱ وأعلام النبوة للماوردي؛ ۱۳۲ t‏ المواهب اللدنية 

للقسطلاني» ۰۲۱۸-۲۱۷/۲ ۰1۳۸-۱۲5 

4 انظر: سنن الترمدي؛ المناقب ۸؛ و دلائل النبوة للييهقي» ۵۲۷-۲۵۹/۱ ۲۷۰ و المواهب 
اللبنية للقسطلاني؛ ۰۱۹۸۱ ۰۱۸۹-۱۸۷ 16۵/۲ 

5 لم آجده فى المراجع: 

© انظر: المواهب اللدنية للقسطلانيء ۰۱۳-۱۳۳/۱ 


7 ف؛ ف‌ي: واما: 
* انظر: سنن الترمقىء الادب 487 و المستدرك للحاکم؛ NAVE‏ و سنن الدارمي؛ المقدمة 
مدن с‏ 2 و سنن الدارمي 
Ye‏ 


Аз و صحيح عسلم؛ الفضائل‎ ҮТ الصوم ۳ والمناقب‎ ə... 
- ف؛4 في : لشهرة‎ n 


vr 


ومنها: آمانته البليغة حتى سموه محمدا الآمين» وعفافه عن القبائح حتى لم يقدم 
على شيئ منها لا قبل التبوة؛ ولا بعدهاء وشجاعته البالغة حتی لم یفر من آعدائه وان 
„Ье‏ الخوف کیوم أحد» والأحزاب لثقته بوعد الله تعالی لقوله تعالی: "والله یمصمك 
من الناس"»* وغاية شفقته» ونهاية رحمته حتی عوتب بقوله تعالی: 'لعلك باخع 
415“ الآية» وسخاوته فى الدرجة العلیا حتی نهي عن اسرافه بقوله تعالی: 
"ولاتبسطها كل البسط"* وزهده فى الدنيا حتى أن قريشا عرضوا ШЫЛ‏ والزوجة 
المليكة ليترك دعواه؛ فلم یلتفت؛* وترفعه على أهل الدنياء والثروة؛ وغاية تواضعه 
لأهل الفاقة» والمسكنة؛ وتحمله» وحلمه» ومصابرته إلى غاية لم يبلغها الأولون؛ 
والآخرون؛؟ واجتماع هذه الخصال على وجه المبالغة لم یتفق لأحد من الأنبياء قبله. 
ولا لاحد من الأولياء بعده؛ وإنه لمن أعظم المعجزات الدالة على صدقه. 

وأما ما كان خارج ذاته فمنها: ما روي dl‏ آخبر أصحابه بموت التجاشي»" وصلی 
علیه» ثم شاعت الأخبار أنه مات فى ذلك الیوم؛" وکذا روي قوله لعمار:؟ "تقتلك الفئة 





! انظر: سيرة ابن qalda‏ ۰۱8/۱ 

* سورة المائدی WNO‏ . 

> تمام AŞI‏ : "فلعلك باخع نفسك إن لم يؤمنوا بهذا الحدیث آسفا" ‏ سورة الكهف» 
VA‏ 

* سورة الاسراء» ۲۹۱۱۷ 

* انظر: السيرة النبوية لابن هشام “YYYeY Yəfy e‏ 

$ انظر: اعلام النبوة للماوردي؛ ۲۸۸+ و المواهب qal‏ للتسطلاتي» ۲44-۲۳۱/۲. 

7 فى هامش ل: ملك الحبشة. 

* انظر: دلائل النبوة للبيهقي» ۰8۱۲/۶ 

* عمار بن یاسر بن عامر الكناني آبوالیقظان صحابي من الولاة الشجعان ذوی الرأي أحد 
السابقین إلى الاسلام هاجر إلى المدینة» وشهد بدراه والخندق» وبيعة الرضوان» وهو أول 


Yığ 
فقتل مع علي رضي الله عنهة يوم صفين؛* وقوله عليه السلام لعلي رضي الله‎ LAL 
والذي یخضب متکب هذا من هذا"* يعتى "یضرب‎ 501 öle عنه: "أشقى الئاس‎ 
على رأسك» ويخضب يمينك من دم هذا“ ثم كان كما قال. وقوله عليه السلام؟‎ 
عقيلاء” ونوفلا؛* فإنك ذومال'»‎ [INA Y [ للعباس؟ حين أسره: " آفد نفسك» واين أخيك‎ 





من بتى مسجدا فى الإسلام ولاه عمر الكوفة؛ وشهد الجمل؛ وصفين مع علي» وقتل فى 
الثانية ستة 16۷/۳۷ وعمره ثلاث وتسعون سنة. انظر: الأعلام للزركلي» ۱۹۲-۱۹۱/۰؛ 
والمراجع التى ذکرت هناك. 

۱ انظر؛ صحیحالبخاري؛ الصلاة «т‏ و صحیح مسلم» القتن ۰۷۰۵۷۲:۷۳ 

2 ل: عنهما. 

5 فى هامش ل: اسم Је‏ 

* انظر: مسن دأحمد بن Мел ۰۱۳۰ ۰۱۰۲ ۰۹۱/۱ әдән‏ 

J 5‏ عليه السلام: 

© ل: لعباس. 

° عقيل بن أبي طالب الهاشمي القرشي أخو «де‏ وجعفر لأبيهما صحابي فصیح اللسان 
شديد الجواب وقع على الشرك إلى أن كاتت وقعة çaş‏ فأخرجته قريش للقتال das‏ 
فشهدها فعهم؛ وآسره المسلمون» ففداه العباسء قرد إلى مكة؛ ثم أسلم بعد الحديبية» 
وهاجر إلى Ga‏ وشهد غزوة مؤتة» وثبت يوم خندق» وفارق أخاه Ше‏ فى خلافته؛ 
وعمي فى أواخر أيامه توقي فى أول (Ы‏ يزيد فى خلب سنة ۰۱۷۹/0۰ وكان جماعة 
ينتسبون إليه یعرفون ببتی عقیل. انظر: الأعلام للز ركلي: 6۰-۳۹/۵؛ والمراجع التی ذکرت 
هناك. 

* وفل بن حارث بن عبد المطلب» صحابي كان من أغنياء قريش» وأجوادهم» وشجعانهم 
уд‏ يوم يدر ثم qazi‏ وهاجر إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم أيام ӧлә‏ وشهد فتح 
مكةء وحنینا» والطائف عاش إلى خلافة عمر بن الخطاب مات سنة ۰۱۳۹/۱۵ انظر: 


na 
فقال: لا مال عندی» فقال: "أين المال الذي وضعته بمكة عند أم الفضل»" وليس معکما‎ 
أحد؛ فقلت: إن أصبت فى سفرى هذا فللفضل كذاء ولعبدالله كذا؟”* فقال العیاس:‎ 
والذى بعثك بالحق ما علم هذا أحد غيرى؛ وإنك رسول الله وأسلم هوء وعقيل رضي‎ 
Ше» الله‎ 

ومنها: انشقاق القمر ليلة البدر" واجتذاب الشجر "АД‏ وتسليم الحجرء 
والشجر كما روي أنه لما لقيه جبرئیل عليه السلام؛ وأدى АД‏ الوحي بجبل خراء» ثم 
مضى إلى داره؛ قلم يمر بحجرء ولاشجر إلا سلم ајә‏ وشهد بنبوته؛* وهذه معجزة له 
ليعرف أنه نبي » وأن ما رآه حق لا وسوسة. 

ومنها: تسبيح الحصى فى کفه* ونبوع الماء فى غزوة تبرك من بين أصابعه حين 
وضع يده على فم المطهرة حتى روى منه جنوده» وسراياه» ودوابهم؛ وإشباع الخلق 





الأعلام للزركلي» ۹ والمراجع المذكورة فيه. 

' وهي لبابة الكبرى сыз‏ الحارث الهلالية الشهيرة بأم الفضل زوجة العیاس بن عبد المطلب 
ولدت من العباس سبعة؛ وهي التى ضربت أبالهب بعمود» فشجته فى حجرة زمزم بمكة 
على أثر وقعة ол‏ أسلمت بمكة بعد إسلام خديجة؛ وكان رسول الله يزورهاء ويقيل في 
әт‏ انظر: الأعلام للزركلي» KİA‏ والمراجع التى ذكرت 
هناك. 

2 انظر: دلائ ل التيوة لابی نعيم الإصبهانی» AYY‏ 

< انظر: صحيح الخاري» المناقب ۰۲۷ والتقسير ۱/۰4 ومناقب الأنصار ۰۳۱ و صحيح 
مسلم» صفات المنافقین 11-67“ 

4 انظر: سنن ابن ماجة» الفتن ۲۳. 

5 انظر: صحیح مسل الفضائل ۲؛ و مسند ابن حتبل» -AStA oN tafo‏ 

* ل + وحنين الجذع إليه حين انتقل إلى المنبره فالتزمه حتی سكن. 

انظر: صحیح الخاري» الرقاق ۰۱۷ والأشرية ۰۳۱ 


va 


الكثير من الطعام اليسير مرارا فى غزوة تبوك ويوم الخندق» وضيافة جابر» وغیرها؛" 
وشكاية الناقة مرة بعد أخرى من أصحابها* وشهادة" الشاة المشوية المسمومة يوم 
خيبر» وقولها 'لاتأكل منی فإنى مسموم" وتعلق الصخرة بعنق أبي جهل حين أراد أن 
يضربه بهاءة وسقوط شرف قصور الأكاسرة؛ والقياصرة بفارس» والروم ليلة ولادته 
حتى تحيرؤاء وأرسلوا إلى الكهنة يسألونهم ماذا حدث فى العالم حتى سقط شرف 
قصورناء فأخبروهم بولادة نبي آخر الزمان صلى الله عليه وسلم*؛ وإظلال الغمام عليه 
قبل مبعثه قى طريق [ ۱۸۲ب ] الشام." وتسخیر النخلة إياه حال صباه لیتناول من 
مرها" إلى غير ذلك لیقع أساسا لنبوته» وقاعدة وكيدة لرسالته. 

ومنها: خرور الاصنام ليلة ولادته حتی لم يبق فى ديار العرب» والعجم صنم إلا 
خر لوجهه؛" و درور لبن ضروع شاة أم معبد اليابسة الجرباء حين مسح يده Задә‏ وما 





انظر: صحیح البخاری؛ الاطعمة ` А‏ والمناقب YO‏ وصحیح مسلم» الاشرية ла‏ 

۳ وسنن ابن ماجةء الأطعمة SEV‏ 

2 انظر: السيرة الثبوية لابن هشام» ٩۰۸-۲۴‏ و تفسي ابن کثیر؛ 6۳-4۲/۵؛ و المواهب 
اللدنية للقسطلاني» 0۲۰۸/۱ "YE eto-Yelf erə-YYİY‏ 

3 ل: وشهادة. 

4+ انظر: سنن آبي داود؛ الذیات У‏ و سنن الدارمي» المقدمة۱۱؛ و اعلام النيوة للماوردي» 
۵ و المواهب اللدنية للقسطلاني» ۳۰۸-۳۰۳۸۱ (91A-SEYİY‏ 

۰۲۱۸/۱ انظر؛ السيرة النبوية لابن هشام؛‎ s 

© انظر: دلائل النبوة للييهقي» ۱۱۲۹-۱۲/۱ و المواهب 207 للقسطلاني» ۰۱۳۱/۱ 

7 انظر: سنن الترمذي» المناقب də‏ و السيرة النبوية لابن هشام؛ ۱۳۰/۱؛ و المواهب DAN‏ 
للقسطلاني» ۱۸۹-۱۸۸/۱- 

* لم آجده فى المراجع. 

* انظر: دلائل النبوة لأبى نعیم ЕР‏ البداية والنهاية لابن كثير» ۰۲۷0/۲ 


nv 
دل الراعي على النبي عليه السلام:* وكان يحفظ الذئب غنمه.<‎ Us وما روي أن‎ 

ومنها: ما روي من |نبات النخلة فى» سنام البعیر» وإدراك ثمرها فى الحال» ثم 
تناولها الحاضرون؛ قمن علم الله أنه يؤمن كان الثمر حلوا فى فمه* ومن علم أنه 
لايؤمن عاد حجرا فى فمه؟ وتسليم ضب الأعرابي ade‏ وكلام الظبيء AZ‏ بنت 
أبى آوفی:* وإحياء ولد الوالهة" بدعائهء*: وإحياء ولد العجوز النصرانية" حين أنت مع 
أربعين شيخا من نجران بعظام ولدهاء وطلبوا منه الإحياء айел,‏ فدعا الله تعالى» 
قأحياه» فأسلموا بأسرهم. 

"üzə‏ منع التواتر فى سائر المعجزات فالجواب عنه من وجهين: أحدهما أن أكثر 
المعجزات العقلية بأعيانها ثبت بالتواتر کزهده» وورعه» وثقته؛ وأمانته؛ وحلمه؛ 
وصبره» وفطنته» وذکاه: وجوده» وسخائه؛ وتواضعه؛ وکرمه» ورحمته» وعدله» 





۸٤/١ انظر: دلائل النبوة للبيهقي»‎ t 

* ل: صلى الله عليه وسلم: 

3 انظر: دلائل النبوة للبيهقي» RESEN‏ 

* ل:على. 

5 ل: قى قمه حلواء 

$ لم أجده فى المراجع. 

7 ل + عليه السلام. 

* انظر: دلائل النيوة لأبي نعيم الاصبهاني» ۰3۱۸/۲ 

فى هامش ل: اي التى ولهت بموت ولدها. 

" انظر لإحياء النبي صلى الله عليه وسلم ولد عجوز الميت: دلائل النبيوة һәдди‏ /۵۰- 
səv‏ و المواهب اللدتية للقسطلاتي» ١[8لاه.‏ 

* لم أجده فى المراجع. 

2 ف؛ ف ي: فلئن. 


ТЛА 

واختصاصه بمكارم الأخلاق؛ فان المشهورء والمعلوم من dal‏ العالم أنه كان 
مخصوصا بكل واحدة من هذه الخصال الحميدة. 

والثانى: أن ثبوت كل واحدة من هذه المعجزات بعينها وان لم يكن متواتراء ولم 
يكن دليل الثبوة» [ 1187 ] لكن مجموعها مما يعلم قطعا أنه لایحصل إلا للأنبياء. 

ор‏ قيل: المعجزات مشتبهة بالسحرء فلايوثق بها. 

قلنا: لا تشتبه» لوجود الفرق بيئهما من وجوه: أحدها أن التعليم» والتلمذ يدخل 
في السحر دون المعجزة» وقد يكون التلميذ فيه أحذق من الأستاذ. 

والثانى: أن السحر لايكون بالتحکم» واقتراح المقترحين؛ بل بحسب ما یعلمه! 
بخلاف معجزات الأنبياء عليهم السلام. 

والثالث: أن ЈА‏ المعجزات حقيقية كشبع الجماعة الكثيرة من الطعام اليسير» 
وريهم من الماء القليل» والتزود منها للثانى من الزمان كما حصل يوم الخندق بخلاف 
السحر 4Ҹ̧‏ مخیلات: لايروج: إلا فى أوقات (Ше айы‏ وأمكنة مخصوصة؛ على أن 
أحدا من العقلاء لم يجوز انتهاء السحر إلى إحياء الموتی» وقلب العصا ثعبانا» وفلق 
القمر؛ والبحرء وإبراء الأكمه» والأبرص؛ ونحوها. 

وأما الدعوی الثالثة أن من ظهرت على يديه المعجزة فهو نبي صادق» فدلیلها ما 


مر فى وجه دلالة المعجزة على صدق الآتى بها. 
١‏ ل: تعلمه. 
2 ل: تخیلات. 


y?‏ لاتروج. 


۳۹ 
فصل فى العصمة 

العصمة لغة هي المنع» والتوفيق مايتفق به الشيء» ثم اختص بمایتفق به الخير 
دون الشر عرفا شرعیا. ثم القائلون بالعصمة منهم من قال: المعصوم هو الذی لایمکنه 
الإتيان بالمعاصی؛ ومنهم من قال: إنه یکون متمکنا تمسکا بقوله تعالی: "قل إنما أنا 
بشر مثلکم"" وقوله: "لولا* أن ثبتناك لقد كدت تركن إلبهم ٠‏ وقوله: " وما gəl‏ 
əl, sə‏ المعصوم لو كان مسلوب [ ۱۸۳ب ] الاختيار لما استحق على عصمتهة 
مدحاء ولبطل* gəli‏ والنهي؛ والثواب» والعقاب. 

ثم هؤلاء زعموا أن أسباب العصمة أمور أربعة: أحدها اختصاص النفس بخاصية 
تقتضى ذلك ملكة الانتهاء عن المعاصی؛ والثانى حصول العلم بمثالب المعاصى» 
ومناقب الطاعات؛ والثالث asi:‏ ذلك بالعلم” بالوحي الالهي؛ والرابع خوف المؤاخذة 
على ترك الأولى» والنسيان:* فإذا حصلت هذه الأمور قى نفس صارت معصومة 
لامحالة. 





1 سورة الکهف» ٩۱۱۰۱۱۸‏ سورة قصلت» ENEN‏ وفی هامش ل: والبشر متمکن. 

? ل: ولولا. 
سورة esl əli‏ ۷۱۱۷ 

* سورة یوسف» ۵۳۱۱۲ . 

55:0) ۶ 

* ل:ویطل, 

7 ل: العلم. 

* فى هامش ل: اي ان يكون خائفا المؤاخذة على ترکه ما فعله أولى من ترکه: او يكون خائفا 
ələ‏ ما ә‏ 


тт. 


وقال الإمام أبو منصور الماتريدي:! العصمة لاتزيل المحنة* يعنى "لاتجبره على 
الطاعة» ولاتعجزه عن المعصية؛ بل هي لطف من الله تعالى تحمله على قعل الخیر؛ 
وتزجره عن الشر مع Аз‏ الاختيار تحقيقا لللابتلاء. 

ثم اتفقت الأمة على كون الأنیاء عليهم السلام معصومين عن الكفر إلا عند 
الفضيلية من الخوارج لان عندهم يجوز صدور الذنب عنهمء Фу‏ كفر عندهم» 
والعصمة عن المعاصی ثابتة بعد الوحي إلا عند الحشوية؛ وأجمعوا أنه لايجوز عليهم 
التحریف» والخيانة فى تبليغ الشرائع» والأحكام عن الله تعالى لا بالعمد؛ ولا بالسهو» 
وإلا لم يبق الاعتماد على شین من الشرائع. 

لنا: أن المعصية لوصدرت عنهم لکانوا أقل درجة من عصاة الأمةء إذ الجناية 
منهم est‏ وأقحش؛ وذلك غير جائز ON‏ درجات الأنبياء عليهم السلام فى غاية 
الشرف. 

والثانى: أن الفسق сә‏ قبول الشهادة فصار آدنی حالا من عدول الأمةءة وإنه 
لایجوز. [Mai]‏ 

والغالث: أنه لوأقدم على المعصية يجب زجره عنهاء فلم يكن إيذاؤه محرماء لکنه 
محرم لقوله تعالى: "إن الذن يؤذون الله ورسوله"“ الآية. 

والرابع: أنه لو أتى بمعصية لوجب ble‏ اتباعه لقوله تعالى:* "فاتبعونى'"' فيلزم 





* ل + رحمه الله. 

۰۲۲/۱ القرآن للماتریدی»‎ дәмә дӧ з 

* فى مامش ل: OY‏ شهادتهم مقبولة. 

a‏ تمام الآية : "إن الذین یژذون الله ورسوله لعنهم الله فى الدئیا والاخرة azi,‏ لهم 
عذابا أليما" ( سورة الأحزاب» ۵۷۱۳۳ ). 

5 تغالى. 


TY 


الجمع بين الحرمة والوجوب» وهو محال. 

والخامس: أنهم حجج الله على عباده» فلو جاز منهم ارتکاب النهي EN‏ 
vel | yi‏ فلايلزم الحجة. 

والسادس: أن إبليس استفنى المخلصين عن إغوائه فى قوله تعالى خبرا عنه: 
"فبعزتك لأغوينهم أجمعين إلا عبادك منهم المخلصین"* والمخلص عن إغواثه لا بد 
وأن يكون معصوما. وكذا وصف الله تعالى لهم يأنهم عنده من المضطفين الاخیار 
ينافى صدور الذنب عنهم » ولايلزم تقسيم المصطفين إلى الظالم» والمقتصدء والسابق 
فى قوله تعالی: "ثم أور: ثنا الكتاب الذين اصطفینا من OY X'e‏ الضمير عائد إلى 
العباد لکونها آقرب. 

والسابع: أنه لوصدر الذنب عنهم لما قبلت شهادتهم بالنص الموجب للتثبت فى 
L;‏ الفاسق؛ ومن لایقبل شهادتهم كيف یکون شهیدا على الكل یوم القیمة؟ وقد شهد 
al‏ تعالی بأن محمداه شهید على الكل يوم القيمة فى قوله: "ویکون الرسول علیکم 
شهيدا".5 

üb‏ قبل الوحي فیجوز على سبيل әл‏ وروي أنه قيل لأبى عمرو بن العلاء»: 





سورة آل عمران» 4۳۱۱۳ سورة طه ۹٩۰۱۲۰‏ . 

سورة ص» ۰۸۲۱۳۸ “AY‏ 

? سورة فاطر» Је тә‏ + الآية . 

$ ل + عليه السلام. 

° سورة البقرق 14735 . 

* زبان بن عمار التميمي المازني البصري أبو عمری ويلقب آبوه بالعلاء» من أثمة dəlil‏ 
والادب كان من ад‏ السبعة ولد بمكة ونشأ də‏ ومات بالكوفة ستة ۷۷۰/۱۵۶. انظر؛ 
الأعلام للزركلي؛ ۷۱/۳؛ والمراجع Al‏ ذكرت هناك. 


Yer 

كيف تقرأ بالنون؟ أيلعبون وهم آنبیا؟ فقال: لم يكونوا أنبياء يومئذ. وهذ نص xə‏ على 
أن أحوالهم قبل البعث يخالف أحوالهم بعد البعث؟ ha,‏ لأن العصمة بعد [ ٤۸١ب‏ ] 
البعث لإلزام الحجة على ما بينا. Gü‏ قبل البعث لم يكونوا حجة» ولم يجب قبول 
قولهم» فلا ضرورة فى إثبات العصمة. 

ويدل على صحة هذا القول قصة آدم عليه السلام. فإن قيل: لم قلتم öl‏ واقعة 
آدم عليه السلام كان قبل التبوة؟ قلنا: لوجوه ثلاثة: أحدها أنه تعالى قال: "ثم а‏ 
بحرف ئم“ وإنه للتراخى بعد ذكر المعصية؛ فيدل على تأخير الاجتباء عنها. والثانى 
أن.التوفيق بين دلیل العصمة»” وبين دليل وجود SÜ‏ منهم واجب» ولا ذلك إلا بتاخر 
التبوة عن الجناية. والثالث أن آدم عليه السلام لو كان رسولا وقت الواقعة إما أن كان 
Ууз‏ إلى уул‏ ولا وجه له لأنهم رسل الله قال الله تعالی: "جاعل SAN‏ 
"у,‏ والرسول لايحتاج إلى رسول آخر؛ أو إلى الیش ولا وجه له أيضاء لأنه ما 
كان معه من البشر إلا حواء رضي الله (е‏ وخطاب الشرع يأتيها من غير واسطة قال 
الله تعالی:" ولا تقربا هذه الشجرة"؛ة أو كان رسولا من غير مرسل إليهء ولا وجه له 
Дај‏ 


= محت جرب — 

' اي كلمة ”يلعب“ فى آية "آرسله معنا غدا يرتع ويلعب وانا له لحافظون" ( سورة بوسف 
۲ 

۰۱۲۲۱۲۰ sab سورة‎ 2 

3 ل: عصمة الأنبياء. 

4 سورة فاظرء ۰۱۱۳۵ 


۰ ۱۹۱۷ سورة الأعراف»‎ 4۳۵۱۲ az سورة‎ ҹ 


TTY 
] فصل [ فى آن الأنبياء أفضل من الملائكة‎ 

الأنبياء أفضل من الملائكةء' وقالت المعتزلة» والفلاسفة: الملائكة السماوية 
أفضل من البشرء وهو اختيار أبى بكى الباقلانى؛ وأبى дә‏ الحليمى من أصحابنا. 
وحجتنا فى ذلك أن آدم عليه السلام كان مسجود الملائكة؛ والمسجود أفضل من 
الساجد. 

əb‏ قيل: جاز ان يكون السجدة لله تعالی؛ وآدم عليه السلام کالقبلة» ولئن كان 
السجود لآدم لكن يجوز أن يراد به التحية» №Ао J‏ ] والترحيب كسجدة يعقوب» وبنيه 
ليوسف عليه السلام.* ولعل العرف فى ذلك الزمان أن من سلم على غيره وضع جبهته 
على الأرض» وتسليم الكامل على التاقص آمر معتاد. 

قلنا: ذلك السجود إن لم يكن دليلا على رجحان المسجود على الساجد؛ Уј)‏ 
لما أبى إبليس عن السجود استكباراء ولم يقل: "أرأيتك هذ الذى كرمت علي" ولا 
يلزم قوله تعالى؛ "لن يستنكف المسيح أن يكون عبدا لله ولا الملائكة المقربون".* Ор‏ 


' فى هامش ل: وقال أهل التحقيق من المتکلمین؛ خلق اله تعالى فى بنی آدم العقل؛ 
والشهوة؛ وفى الملائكة العقل دون Бәд)‏ وفى البهائم الشهوة دون العقل؛ فمن سلط 
عقله من الآدميين على شهوته» وعمل بمقتضى عقله» وترك العمل بموجب شهوته فهو 
آقضل من الملانکة لأنه يساوى الملاثكة فى الطاعة مع وجود المائع فى حقه دون 
الملائكة؛ ومن سلط شهوته على عقله» وعمل بمقتضى شهوته دون عقله فهو شر من 
Ама)‏ لأنه يساوى البهائم فى العمل يموجب الشهوة مع وجود الزاجر فى حقه دون 
البهائم. 

يشير إلى قوله تعالى : " ورفع أبويه على العرش وخروا له سجدا ( سورة یوسف: 
de“‏ 


سورة الاسراء» ЛҮМ‏ 


سورة النساء؛ ۰۱۷۲۱۶ 


тт! 

مثل هذا الكلام يفيد رجحان المعطوف على المعطوف عليه كما يقال Ha”‏ العالم 
لايستنكف الوزير من خدمته» ولا السلطان. قلنا: مثل هذا الكلام لايفيد رجحان 
المعطوف على الاطلاق بدليل أنه لايفيد قى قوله تعالى: "ولا الهدي ولا القلائد"! 
ولا فى قول الناس "ما أعاننى على هذا AYI‏ لا زید ولا عمر". 

ولثن سلمنا ШУ»‏ الآية على رجحان الملائكة على المسيح* لم يدل على 
رجحانهم على محمد عليه السلام؛* وهو أفضل من المسيح: ولئن دلت على رجحان 
جملتهم؛ لم يدل على رجحان كل فرد منهم» ولئن دلت على رجحان كل فرد فى 
duz‏ وفضيلة لكنها ما دلت على رجحانهم فى جميع الفضائل؛ والمناصب. ألا ترى 
أن فى النظر* لا يفيد رجحان السلطان فى جميع الفضائل؟ بل دلالتها على رجحان 
الملائكة فى القوة» والقدرة» والاستيلاء على السموات» والأرضين. 

لما روي أن وفد بنی نجران أتوا رسول الله علیه السلام»* وناظرؤا فى آمر عيسى 
عليه السلام» [۱۸۵ب] فقال عليه السلام:” "كان عبداله» ورسوله" فقالوا: إن عيسى 
یأنف من هذا القول» فالتصاری لما شاهدوا من عيسى عليه السلام إحياء الموتی؛ 
وإبراء الاکمه» والأبرص آخرجوه بسبب هذه القدرة عن عبودية الله تعالی» فقال تعالى: 


' سورة المائدة» лә‏ 
۶ ل +لكن. 

3 ل: صلی الله عليه وسلم. 
* + لکن. 

* ل؛ النظیر. 

* ل: صلی الله عليه وسلم. 
7 صلی al‏ عليه وسلم. 
* لم أجده فى المراجع. 


түе 
"إن عيسى لايستنكف بهذا القدر من القدرة عن عبوديتى» ولا الملائكة المقربون الذين‎ 
إنما‎ аз هم فوقه فى القوة» والقدرة". ورجحان الملائكة فى القدرة مسلم لا نزاع‎ 
وكثرة الثواب بالعبودية» ولا دلالة للآيقة علیه.‎ tabi النزاع فى الفضيلة عند‎ 


قصل [ فى الكرامات ] 
ظهور الكرامة على طريق نقض الآية جائز غير ممتنم» وأنكرت المعتزلة ذلك» 
لأنه لوظهر ذلك لانسد طريقة معرفة النبي» والرسول» ولأنه لا فائدة فى ظهورها 
بخلاف المعجزة» فانه مست الحاجة إلى معرفة* النبي من المتنبي» ولا حاجة إلى 
معرفة الولي من غيره؛ إذ لا تكليف فى الاعتقاد بولايته. 
dəl,‏ الحق أقروا بذلك لما اشتهر من الأخبار» واستفاض من الحكايات كما 
روي فى خبر عمر رضي الله عنه فى آمر النيل* ورؤيته على المنبر جيشه بنهاوند؛ 
وسمع سارية ذلك الصوت على مسافة بعیدة» وكذلك قصة أصحاب الکهف! 





0 ل + تعالی. 

* ل: فى AŞI‏ 

3 4فاي. طريق. 

+ ف ي + طريق. 

5 فى هامش ل: وهو أن النيل كان يزداد كل سنة حتى يغرق الضياع؛ والقرى» ولم يسكن 
حتی يلقى فيه شخص من بنى آدم» فبلقوا آمره إلى عمر رضي الله عنه؛ فکتب شيثاء әлә‏ 
بهم بإلقائها فى Ый‏ ففعلوا ذلك» فسکن» قلم يزدد بعده زائدا على قدر الحاجة. 
انظ لرواية آمرالنيل: البداية والنهاية لابن کثیر» ۰۱۰۰/۷ 

“ انظر: فتح الباری بشرح صحیح البخاری لاين حجر العسقلانی» ٩0۳۹/۱۳‏ والبداية والنهاية 
لابن کثیر» ۰۱۳۲-۱۳۰/۷ 


m 


ومريم* و آصف: مذكور فى القرآن. 

وما زعموا أن ذلك يوجب انسداد طريق معرفة الرسول قلنا: ليس كذالك؛ ƏY‏ 
كرامة ولي هذه الأمة دليل رسالة رسولنا قطعاء فكان معجزة له. فكيف يتلبس 
بالمعجزة والمعجزة [ DIAT‏ تظهر على أثر دعوى АД‏ والولي لوادعی ذلك يكفر 
من ساعته؛ ولم تبق كرامته؟ 

وکذا صاحب المعجزة لا یکتم معجزته» بل یظهرها» وصاحب الکرامة يجتهد فى 
كتمانهاء У‏ یخاف الاغترار لدی الاشتهار؛ وکذا یخاف (gl‏ من قبیل الاستدراج* له 
دون الکرامة. 

ثم فيه فائدة ظهور کرامته على الله عنده»* وثبوت رسالة من آمن به؛ ویصیر کمن 
شاهد معجزات الرسول عليه السلام.* وتصير مبعثة له على الاجتهاد فى العبادات» 
والاحتراز عن السیثات ابقاء لتلك المنزلة العلية على نفسه؛ وتحریضا لمن اطلعه الله 
تعالی علیها من الصالحین على الجد» والاجتهاد لینال تلك المنزلة. والله الهادى.7 


' انظر: سورة الکهف» ۰۱۹-۱۷۱۱۸ ۲۵. 

* انظر: سورة آل عمران» ۰۳۷۱۳ ۳۹؛ سورة مریم» ۰۲0۱۱۹ 

9 انظر: سورة اللمل» Йу‏ 

فى هامش ل: اي الارتفاع فى الائم درجة فدرجة. 

* فى هامش ل: اي بظهر عند الولي أنه مکرم على all‏ ویصیر ذلك باعثا له على العبادة. 
© ل: صلی الله عليه وسلم. 

? ل- al,‏ الهادی. 





[ الباب الثالث ] 
| مسائل السمعيات ] 





1۳۰ 


بقوله "وهو يكل خلق علیم" بين أن الاعادة وان کان* فعلا محکما متقنا لايتأتى إلا من 
عالم قادر: لکنه تعالی عالم قادر* بين علمه بقوله "وهو JS‏ خلق علیم" وقدرته بقوله " 
الذى جعل لکم من الشجر الاحضر" الذی رویت آصوله؛ وفروعه؛ وأوراقه» وخصونه 
من الماء نارا مع التضاد فى طبعهما. )3 الماء بارد رطبء والنار حارة یابست:* ولم تصعب؟ 
عليه ذلك لکمال قدرته. فکیف یتعذر عليه إعادة الحيوة فى العظام الرميمةء والأجساد 
الباليةء مع d‏ لا تضاد بینهما؟ ثم آوضح ذلك بقوله "أوليس الذي خلق السموات؛ 
والأرض بقادر” يعنى خلق السموات» والآرض* فى تقدير عقولكم أعظم من إحياء 
الموتى. فلما كان قادرا على ذلك فلأن يكون قادرا على إحياء الموتى أولى. э‏ 

ثم تبه بقوله "إنما eye‏ الآيةء "al‏ ليس ممن يتعذر عليه شیم؛ آویصعب عليه 
آمی بل سرعة [ 1817 ] وجود ما يوجده كسرعة قول واحد منکم ”كن bB‏ ثبت أنه 
لم يوجد الخلل فى الفاعل» ولا فى قابلية المحل لا معنى للإنكار . 


سورة يس: ۰۷۹/۳٩‏ 

? فول: كانت. 

ف ی؛ وقادر. 

ی — الاخضر؛ سورة پس» ۰۸۰۱۳ 
* ل: حار یابس. 

* ل: ولم یصعب. 

سورة یس۳۲۰ (AYN‏ 

فى - والارض. 

3 ف ی - أولی. 

۳ تمام الآية: " إنما أمره إذا أراد شيثا أن يقول له كن فیکون " ( سورة يس؛ ۳۹ АТМ‏ 
" ف ی؛ل + تعالى. 


тту 


ЧУУ! قيل: كيف یتصور إعادة المعدوم» وكيف يتضور أن يكون المعاد عين‎ әр 
ولم يبق لاععدوم عين حتى يعاد؟‎ 

قنا: الحادث جائزالوجود بعد وجوده» فجواز وجوده ما ان كان لذاته» أولمعتى؛ 
لاجائز أن يكون لمعنی» УБ‏ لزم التسلسل. وإذا كان Ју‏ وجوده لذاته йз‏ جواز 
وجوده بعد عدمه» ]3 العدم لايمنع الحكم لجواز وجوده GE‏ كما لم يمنعه أولا. ثم 
العدم! منقسم فى علم الله تعالى إلى ما سبق له الوجود» وإلى ما لم يسيق كما أن العدم 
الأزلي ينقسم إلى ما سيوجدء. والی ما لايوجد. فمعنى الإعادة أن يبدل الله تعالى 
بالوجود المعدوم الذى سبق له الوجود . 

ob‏ قيل: إذا أكل بعضهم بعضاء وصار أجزاء بدن المأكول بدن الاکل» فلو رد فى 
القيمة* تلك الأجزاء إلى أحد هقین الشخصين لابد وأن يضيع الثانى. ولأن جسم 
الإنسان لوحشر اما أن حشر بصفة كانت عند الموت» فيلزم أن الأقطعء والأعمى» 
والمجذوم ЫЈ‏ ماتوا حشروا کذلك» وإنه باطل بالاتفاق؛ وان حشر بصفة كانت فى مدة 
الحيوة ДӘ‏ هذا المسلم السمین Ы‏ كفرء ومات هزيلاء فلوحشر Чыл‏ وعذب فى 
النار يلزم إيصال العذاب إلى الأجزاء الموصوفة بالاسلام؛ وعلی عکسه الکافر السمین 
إذا اسلم» ومات هزیلا [ 1۸۷ب ] يلزم إيصال الثواب إلى الأجزاء "ə ASI‏ 

قلنا: المعتبر فى الحشر إعادة الأجزاء الأصلية دون الفاضلة؛ والأجزاء ALAY‏ 
لكل انسان فاضلة بالنسبة إلى غيره» فیحشر الأجزاء الأصلية لكل واحد متهما. وأما 
السمنء والهزال» وسائر الأوصاف فيجوز أن يقال: لا إعادة لهاء لأنها ليست من أركان 
أصل الخلقة. يدل عليه قوله تعالى: "ونحشرهم يوم القيمة على وجوههم عميا LS‏ 


۰ فى - العدم: 
2 


ف ی؛ القيامة. 


3 ف ى: الموصوفة بالکفر. 


Yer 


وصما"" وقوله تعالی:* "يوم تییض وجوه وتسود وجوه" إلى غير ذلك من الآيات 
التى ذكر فيها زوال الأوصاف التى كانوا عليها فى الدنيا. 

وكذلك؛ حكم بعض الانسان r<‏ أصله فى الإيمان» والكفر» والأجزاء؛* حتى 
إن الكافر لوقطعت ед‏ ثم أسلم تبسث* اليد المقطوعة معه؛ وكذا المؤمن إذا قطعت 
يده؛ ثم کف" لان الكفر أحبط عمل المژمن؛ وإيمانه من الأصل؛ حتى التحق بالکافر" 
üs,‏ الكافر إذا أسلم رفع الإسلام كفره من الأصل؛ حتى التحق بالمؤمن الأصلي؛ 
ودخل أجزاء" كل واحد منهما فى حكم أصله: ولا يكون لكل جزء حكم على حدة. 
دليله قوله تعالى: "كلما نضجت جلودهم بدلناهم جلودا ela pi‏ ولا شك أن الجلد 
المبدل ليس معه فى الدنياء ولكن جعل فى حكم الأصل. ألا ترى أن الله تعالى جعل 
لحم الحيوان جزءا للادمي» فيدخل فى حكم استحقاق الغواب» أو العقاب» ویجعل 
جزء الآدمي جزء الحیوان؛ فيخرج عن استحقاق الجزاء؟ 

وقيل فى تأويل [ (ÑA‏ ] الآية: إن الله تعالى يعيد الجلد المحترق إلى الحالة 





سورة el əyi‏ ۰۹۷۱۱۷ 
۶ ف ی - تعالی. 


سورة آل عمران» ۰۱۰۷۱۳ 


+ ی؛ ل:وکلا: 


ف؛ ف ي: والجزاء. 


ف: ببعث. 


ف ی؛ ل: والعیاذ بالله. 
ف ى؛ ل + الاصلي. 
فى - أجزاء. 

олкә ајә " 


2 


ter 


الأولى» ولكن الأول أظهرء «У‏ يواقق القرآن. 

والمعقول فى المسثلة أن الحكمة يقتضى الفصل بين المحق؛ والمبطل على وجه 
يضطر المبطل إلى معرفة حاله فى البطلان لثلا يبقى له ريبة فى ذلك» وليست الدنیا 
بدار هذا الاضطرار؛ لأنها خلقت للابتلاء فلابد من دار يقع هذا الفصل فيهاء وهو يوم 
القيمة» ولذلك سمي يوم الفصل؛ قال الله تعالى: "إن يوم الفصل كان میقاتاا" "إن يوم 
الفصل میقاتهم أجمعين".* 

ولأن الحكمة تقتضي جزاء كل عامل على حسب عمله؛ وقد ينعم على العاصی؛ 
وییتلی المطيع قى دار الدنيا للابتلاء» فلابد من دار الجزاء. ولأن جزاء العمل الصالح 
نعمة لايشوبها daz‏ وجزاء العمل السيع نقمة لايشوبها نعمة؛ ونعم ЫЛ‏ مشوبة 
بالنقم» ونقمها بالنعم» فلابد من دار يحصل فيها كمال الجزاء؛ ولأنه قديموت 
المحسن» والمسيئ قبل أن يصل إليهما ثواب» أوعقاب. فلولاحشرء ونشريصل الثواب 
فيه إلى المحسن» والعقاب إلى المسیی لکانت هذه الحیوة* عبثا. وإليه الإشارة فى قوله 
تعالی: " لتجزى كل نفس يما تسعى ".* 


[ فصل قى سؤال القبر] 


وأما سؤال (кә‏ ونكير حق» والتصديق به واجب لورود الشرع به" وإمكانه. فإنه 
يستدعى فهما» وتفهيماء وذلك يستدعى حيوة» والإنسان يفهم بجزء من باطن قلبه» 


AVAYA (Шз) ш ! 

2 سورة الدخان» ах‏ 

Ый 5 

* سورة طهء ۱۵۱۲۰. ل + و" آم نجعل المتقين كالفجار" ) سورة ص» ۲۸/۳۸ ). 

ДӘ 3‏ سنن أبي داود» السنة узу‏ سثن الترمذي: تفسير سورة ٩۲/۱۶‏ و سئن النسائي» 
الجتائز ۱۱۶؛ و ستن ابن ماجة؛ الفتن ۳۳ والزهد TY‏ 


AZI,‏ الجزء! ليفهم السوال؛ ويجيب ممكن. 


[ فصل فى عذاب القبر ] 

وكذاعداب القبر حقء SY‏ تواتر عن رسول الله عليه ЧА‏ وعن الصحابة 
رضي الله عنهم [ ۱۸۸ب ] الاستعاذة aia‏ واشتهر قوله عليه السلام عند المرور 
بقیرین: "إنهما لیعذبان"* ودل عليه قوله تعالی: "النار یعرضون عليها laz‏ وعشيا se‏ 
وهو ممكن؛ فيجب التصديق ба‏ 

Lİ,‏ الذي asi‏ السباع فغاية ما فى الباب أن يكون بطن السباع قبرا له؛ فإعادة 
الحيوة إلى جزء يدرك العقاب ممكن؛ ولايشترط البتية المخصوصة (ЫШ‏ الحيوة بها 
على مذهب أهل السئة» بل يجوز قيام الحيوة بالجزء المنفرد الذى لایتجزی؛ وان ә‏ 
الجسد تراباء والعظام "əzə‏ 


فاى: جزء. 

2 ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

2 انظر: صحیح البخاري الأذان 6114 والجنائز ۰۸6 SAT‏ ۰۸۷ والکسوف AY‏ والجهاد «о‏ 
والاعوات ”م ۰۳۸۰۲۷ ۵۳۹ GET EEE GEN‏ ۱۵۷ و صحیح مسلم؛ المساجد ۱۱۲-۱۲۳ 
۰۱۳-۸ والقدر YY «ГҮ‏ والذکر ۰۵۲-4۸ VA (УТ‏ والجنائز Ао‏ والکسوف A‏ 

* انظر: صحیح البخاري؛ الوضوء әл соо‏ والجنائز ۸٩‏ والأدب ۰24 +4٩‏ و صحیح مسلم 

الطهارة ٩۱۱۱‏ و سئن آبي داود» الطهارة ٩۱۱‏ و ستن الترمذي؛ الطهارة SÖY‏ و سنن 

النسائي» الطهارة 457 ۱۱؛ و سنن ابن ماجةء الطهارة "Tü‏ 

سورة غافر» 11۱4۰ . 

© فى هامش ل: ذکر الغدوء والعشي يدل على أنه عذاب القبره ӘУ‏ الخدوء والعشي لایکونان 
إلا فى الدنیا. 


yro 
] فصل فى المیزان‎ [ 
وهو* ممکن» فوجب‎ "фей الميزان فهو حق أيضاء ذل عليه قواطع‎ ul, 
التصديق به. فإن قيل: كيف يوزن الأعمال وهي أعراض اتعدمت » والمعدوم لايوزن؟‎ 
رسول الله عليه السلام؛ عن هذاء فقال: " يوزنة صحائف الأعمال‎ ЈА قیل* له:‎ 
فإذا وضعت فى الميزان خلق الله" فى كفتها ميلا بقدر رتبة الطاعات» وهو على ما‎ ۳ 


يشاء قدیر. 


[ فصل فى الصراط ] 
وكذا الصراط" وانطاق الجوارح" وتطاير الكتبءة وما آعد لأهل kəli‏ من 


۱ منها قوله تعالی: "والوزن يومئذ الحق فمن ثقلت مواژینه فاولك هم المفلحون ومن خفت 
موازينه eli b‏ الذين خسروا أتفسهم" у‏ سورة الأعراف» ۷ ) وقوله تعالی: "رنضع 
الموازین القسط یوم القيامة" ( سورة ٤۷/۲١ А‏ ). 

فا ی: فهو. 

> ی: قلنا. 

+ ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

ل: توزن. 

.0۳۹/۱۳ فعح الباری بشرح صحیح البخاری لابن حجر العسقلانی»‎ ДА 

7 ل + تعالی. 

* سورة الصافات؛ 417/9 وفى هامش ل: لايقال: العقل Јән‏ المرور على الصراط الذى 
هو Gəl‏ من الشعر» وأحد من السيف» СУ‏ نقول: كما لايستحيل الطيران فى الهواء» 
والمشي على الماء لايستحيل المرور على الصراط» ومن اعترف بما ظهر على الرسل من 
خوارق العادات فليس يليق به استبعاد هذه الأمور. 


тту 
الحور العين:ة والأنهار* والآشجار» والآطعمة» والآشربة؛” ولاهل النار فيهاة من‎ 
الزقوم»* والحمیم.*: والأغلال»"" والانکال*" والسلاسل" كل ذلك حق ثابت. إذ هي‎ 
: فى أنفسهاة' ممكنةء والله تعالی قادر علیها؛ فکان خبر الصادق مفیدا للعلم" بوجودها‎ 





1 سورة النور» ۲4/۲4؛ سورة یس؛ TOEA‏ سورة فصلت» ۰۲۱,۲۲/۹۱ 

* سورة الاسراء؛ ۷ ٩۷۱ ала‏ سورة الجائية» ٩۲۸۱4۰‏ سورة الحاقة» ۱۹:۲۵۱۱۹؛ 
سورة الانشقاق» ۷۱۸۶ 

د سورة الصافات» ۸۱۳۷:؛ سورة الدخان؛ tO ENEE‏ سورة الطور؛ ۲۰۱۵۲؛ سورة الرحمن؛ 
۵ سورة الواقعة؛ ۲۲۱۵۹ ۰ 3 

* انظر على Јен‏ المثال: سورة محمد ۱۲۶۷ ۰۱۵ 

5 سورة البقرة IVONY‏ سورة محمد» 4161419 سورة الواقعة» ٩۲۸۰۲۹۱۵۹‏ سورة الرحمن» 
۰۵ سورة dəli‏ ۳۲۱۷۸ 

۷۳۱۶۳ انظر على سبیل المثال: سورة الزخرف»‎ s 

7 انظر على سبیل المثال: سورة محمد» ۰۱۲۱۶۷ ۰۱6 

16-68 

° سورة الصافات؛ 451-1۲۱۳۷ سورة OE‏ 441-4۳۱46 سورة الواقعة» +ох‹от\ол‏ 

۳ انظر على سبیل المثال: سورة У М ДАИ‏ سورة يونس» 441١١‏ سورة الواقعة» 
۰-۰۹ ۹۳ ۰ 

+ سورة الأعراف» 4۱۵۷۱۷ سورة الرعد» sər‏ سورة سبأء ۳۳۱۳۶؛ سورة الإنسان» 
WT‏ 

2 سورة المزمل» ۰۱۲۱۷۳ 

л سورة الانسان»‎ 4/1174 Би سورة‎ ٩۷۱۱6۰ سورة غاقرء‎ О 

Н‏ ل: نفسها. 

5 فى: العلم. 


yry 

وما قالت الفلاسفة "إن اللذات العقلية تقصرا الأفهام عن دركهاء فمثل باللذات 
الحسية :* فهو كفر صریح؛ والقول به إبطال [ 1184 ] للشرائع»* وسد لباب الاهتداء 
والاقنداء بالأنبياء عليهم السلام؛ فإنه Bİ‏ جاز علبهم: الکذب لمصلحة gal 4 Ja‏ 
بقولهم. 

فصل فى الوعيد 

اتفقت الأمة على وعيد الكفار» وأنهم مخلدون فى (ДШ!‏ واختلفوا فى العصاة 
من Jal‏ القبلة فى آسمائهم» وأحكامهم. فزعم جمهور الخوارج أن من ارتكب ыа‏ 
صغیرة؟ أوكبيرة اسمه ŞİM‏ وحكمه الخلود فى النار لقوله تعالى: "ومن يعص الله 
ورسوله ويتعد حدوده يدخله نارا خالدا فيها "* واسم المعصية يطلق” على الصغیرةه 
والكبيرة. ولما كان حكمها الدخول» والخلود فى الثار ثبت أن اسمه کافر» ƏY‏ هذا 
الحكم لايكون إلا للكافر لقوله تغالى: " إلا الأشقى الذى كذب وتولى"." 

وقالت المعتزلة: إن كانت المعصية كبيرة فاسم مقترفها فاسق لا مؤمن؛ ولا كافر» 


فاى: یقصر. 
* فى هامش ل: فإنهم لايقولون بحشر У‏ قالوا بأن تلك اللذات. 
? ف ی: الشرائع. 

yaş * 

ف ی - معصية. 

ل - صغيرة. 

ف ی - الکافر. 

* سورة الثساءء VEM‏ 

° ل: ینطلق, 


© سورة الليل: ۱۵۱۹۲ 


YTA 


ولا منافق؛ لأن هذا الاسم متفق عليهء وما وراءه مختلف فيه» فأخذنا المتفق عليه 
وتركنا المختلف فيه. وحكمه أنه يخلد فى النار إن مات قبل التوبة لقوله تعالی: "ومن 
يقتل baga‏ متعمدا"" الاية؛ وقوله تعالى: "إن الذين يأكلون أموال اليتامى ظلما" الآية؛ 
وقوله تعالى: " أقمن كان مومنا کمن كان فاسقاة" الآية؛ جعل المؤمن قسماء والفاسق 
قسما دل أن الفاسق غير المؤمن. ثم بين حكم كل واحد منهماء فكانت دليل الاسم 
والحكم جميعا. وقوله تعالى: "وإن الفجار لفى جحیم" إلى قوله: "وما هم [ ٩۸١ب‏ ] 
عنها بغائبین"* فهو؟ يقتضى الخلود فى النار. 

وكذا عمومات الوعيد نحو قوله تعالى: "ومن يولهم Ды,‏ دبره" الآية؛ وقوله 
تعالى: бӱ‏ من يأت ربه مجرما" SI‏ وقوله تعالى بعد تعديد المعاصى: "ومن يفعل 
ذلك يلق ayı uui‏ وقوله تعالى: "ياأيها الذين آمنوا لاتأكلوا آموالکم" إلى قوله: 





ü‏ تمام SAĞ‏ "ومن ЈА,‏ مؤمنا متعمدا فجزاؤه جهنم خالدا فيها وغضب الله عليه ولعنه وأعد 
له عذابا عظیما" ( سورة النساء» ٩۳۱۵‏ ). 

2 تمام الآية: "إن الذين يأكلون أموال اليتامى ظلما إنما يأكلون فى بطونهم تارا وسیصلون 
سعیرا" ( سورة КР‏ 

+ ل + لایستون. أما الذين Аб‏ 

.)۱۸۱۳۲ کمن كان فاسقا لايستون" ( سوزة السجدة‎ kəş, تما الآية: "أفمن كان‎ s 

5 سورة الانفطان 15-14185. 

Juga >‏ فهذا. 

7 تمام الآية: "ومن يولهم يومئذ دبره إلا متحرفا لقتال أومتحيزا إلى فتة فقد باء بغضب من 

الله ومأواه جهتم وبشس المصير" ( سورة النساء؛ (e‏ 

تمام الآية: ef‏ من ш, =А,‏ مجرما قإن له جهتم لايموت ЧӘ‏ ولايحي" ( سورة طه» 
۰ 0 

° تمام الآية: "والذين لايدعون مع الله إلها آخر ولايقتلون النفس التى حرم الله إلا بالحق 


wa 


"ومن يفعل ذلك عدوانا وظلما فسوف نصليه ya "б‏ معرض الشرط 
للعموم. وكذا قوله: "ونسوق المجرمين إلى جهنم وردا"* وقوله تعالى: "ونذر الظالمين 
فيها جثيا"* dəy‏ تعالى: "ولو يؤاخذ الله الناس بظلمهم ما ترك عليها من داب 
“ASI‏ وذلك ЫД‏ يصدق لو حصل عقابهم فى ذلك اليوم. والجمع* المحلى بحرف 
التعريف يفيد العموم؛ تدل علية وجوء: 

أحدها: أن ЖАЙ‏ رضي الله عنه احتج بقوله عليه السلام: "الأئمة من Yİ‏ 
والأنصار سلموا؛ ولولا أن مقتضاه کل الأئمة من قريش“ وإلا لما صحت تلك 
الحچة . 


والثانی: أن هذا الجمع يؤكد بما یقتضی الاستفراق کقوله تعالی: "فسجد 





ولایزنون ومن یفعل ذلك يلق آثاما يضاعف له العذاب يوم القيمة ویخلد فيه مهانا" ( سورة 
الفرقان» 1۸019۲۵ ). 


' سورة اللساء» ENE‏ 


* ل: وکلمة من. 


سورة مریم» ۰۷۱۱۱۹ 


* نفس السورة۷۲۱. 
$ ف ى؛ ل + ولکن يؤخرهم إلى أجل مسمى. 
© تمام “AĞI‏ "ولو يؤاخذ الله الناس بظلمهم ما ترك عليها من دابة ولكن يؤخرهم إلى أجل 


مسمى قاذا Az‏ أجلهم لايستأخرون ساعة ولایستقدمون" ( سورة التحلء «б\т‏ 


ف ی - الآية. 


$ ف: الجمع. 


* انظر: مسند | بن حنبل؛ ۰۱۲۹/۲ ۱۱۸۳ ۲۱/4 


Tes 
الملائكة كلهم أجمعون"' والتأكيد هو تقوية الحكم الذي كان ثابتا فى الأصل.‎ 
والثالث: أنه يصح استثناء أي فرد كان» وذلك يدل على كونها للعموم.‎ 
ثم إن كانت المعصية صغيرة فاسم مقترفها المؤمن» وحكمه أنهة إن اجتتب‎ 
الکباثر لایجوزتعذیبه على الصغاثرلقوله تعالى: "إن تجتنبوا كبائرما تنهون عه" الآية.‎ 
منافق لما روي عن النبي عليه السلام* أنه” قال:‎ "el وقال الحسن البصري:*‎ 
"علامة المنافق إذا ائتمن خان» وإذا حدث کذب | ۱۹۰ ] وإذا وعد آخلف"* ولأنه‎ 
أنه رجع عن هذا القول.‎ бе خالف بفعله ما أعطی بلسانه» وهذا هو التفاق. وروي‎ 
дәфә وقالت المرجئة* الخبينة :لایضر مع الایمان ذنب كما لاینفع مع الکفر‎ 





۱ سورة الحجر؛ ۳۰۱۱۵؛ سورة ص؛ ۰۷۳۱۳۸ 

+ ف ی - آنه. 

) كبائر ما تنهون عنه تکفر عنکم سيئاتكم وندخلكم مدخلا کریما"‎ Әр АИ تمام‎ R 
.) ۳۱۷۶ التساء»‎ 

4 هو حسن بن آبو الحسن يسار أبو سعید الامام التابعي الفقیه الزاهد توفي بالبصرة سنة 
۰ من تصائیفه تفسير القرآن؛ و رسالة قى فضل مكة» و کتاب الاخلاص. انظر: 
هدية العارفین لاسماعیل باشا البغدادي» ۰۲۹6/۱ 

s‏ فى هامش ل؛ أي صاحب الکبيرة. 

gi ©‏ ل: صلى الله عليه وسلم. 

7 فى الهامش: أي صاحب الكبيرة. ۱ 

* انظر لهذا الحدیث الذي ورد فى الصحیحین Bül‏ مختلفة: صحیح البخاري؛ الایمان «тї‏ 
والجزية ۷ والشهادات «ТА‏ والوصایا «А‏ والأدب 14+ وصحیح ملم الایمان -1١5‏ 
VA‏ 

ez aM 9‏ فرقة تكلمت قى الإيمان» والعمل زعموا أن الإيمان بالله هو المعرفة باله» وبرسلهء 
وبجمیع ما جاء من عند الله فقط» وأن الكفر الجهل به؛ كانوا يؤخرون العمل عن النية» 


۲:۱ 


وحكي هذا القول عن مقاتل بن سلیمان! صاحب التفسیر. 

واهل السنة لم يقطعوا القول لا بالعقوء ولا بالعقاب» بل قالوا: من ارتکب كبيرة 
دون الكفر غير مستحل لهاء ولا مستخف بمن نهى عنها لايخرج عن الإيمان؛ ölə‏ 
مات قبل التوبة إما أن يعذبه الله تعالى* بقدر جنايته» أو يعفو عنه بكرمه يدل عليه 
النص؛ والمعقول. أما النص فقوله تعالی: "يا أيها الذين آمنوا توبوا إلى ال" وقوله 
تعالى: "يا أيها الذين آمنوا لاتتخذوا عدوى وعدوكم أولياء":» وقوله تعالی: “zəbt‏ 
ولم "yu‏ وقوله تعالی: "يا أيها الذين آمنوا لاتقربوا الصلوة وأنتم سکاری".! 


= “ 2 


шый,‏ ويقولون بأنه لاتضر مع الإيمان معصية كما لاينقع مع الكفر əl, dəb‏ صاحب 
الكبيرة لایقضی عليه بحکم ما فى الدنيا من كونه من اهل الجنةء او من اهل النار. بعضهم 
يميلون فى صفات اله» ورؤيته فى G ASİ‏ والقرآن» والقدر إلى المعتزلة؛ ويعضهم إلى اهل 
السنة» والجماعة, انظر: مقالات الإسلاميين للأشعري» ٩۱۵-۲‏ و الشرق بين الفرق 
للبغدادي» ۲ 4١86-7‏ و الملل والنحل للشهرستاني» 4١41-١]‏ و التعريفات 
للجرجاني: ۱۱۸4 وكشاف اصطلاحات انون للتهانوي» .915-915/١‏ 

۱ مقاتل بن سلیمان مات ۷٨۷/٠١١ аа‏ رئيس فرقة من المرجئة يزعمون أن اله جسم؛ وأن 
له حمة» وأنه على صورة الانسان له لحم» ودم» qəz,‏ وعظم؛ وجوارح؛ وأعضاء من ید 
ورجل» وهو مع هذا лЁ AZAN‏ ولایشبهه: Aİ,‏ لایعذب موحدا. انظر: مقالات 
الاسلامین للاشعري» NOTEY ANONN OY‏ 

J 2‏ تعالى. 

د سرة التحریم» ANN‏ 

4 سورة الممتحنة ۰۱۱۱۰ 

5 فى + الذين. 

ы) 5‏ الذين آمنوا. 


7 سورة الأنقال: ۰۷۲۱۸ 


тїт 


وقوله تعالى: "وان طائفتان من المومتین اقعلوا"* أطلق اسم الایمان* مع العصيان. 
وقوله تعالی :"یا أيها الذين آمتوا کتب علیکم القصاص"* وفی هذه AŞI‏ دلالة من 
ثلثة آوجه استدل بها ابن عباس آحدها أنه АЙ‏ اسم الایمان مع ارتکاب العصیان؛ 
والثانی أنه أبقى الأخوة الثابتة بحکم الایمان بعد االعصیان؛* والثالث؟ بقاه من آهل 
المرحمة» والتخفیف بقوله : "ذلك تخفیف من ربكم ورحمة"." واذاثبت أنه فؤمن» 
والمومن لایخلد فى النار* بلاخلاف» ЧЧ)‏ إذا ثبت أنه مومن وجب أن لایدخل فى 
النار» فلاآقل من عدم الخلود؛ [ 2\40 ] لأن” إدخاله فى التار خزي ۸" لقوله تعالی : 
eli"‏ من تدخل النار فقد آخزیته:* ولاخزي إلا على القوم" الکافرین لقوله تعالی : 
"إن الخزي الیوم والسوء على الکافرین"» وقوله تعالی : "یوم لایخزی الله النبي 





ENE سورة اللساء‎ t 
ANA سورة الحجرات»‎ 2 
ف‌ی- الایمان.‎ > 

* سورة البقرة» ۰۱۷۸۱۲ 
فى هامش ل: فمن عفي له من أخيه شين. 
aşa ۴‏ + إنه. 

7 سورة البقرة» ۱۷۸/۲- 
فى - فى الثار. 

* ف ی ل: بیانه أن. 

ف ی - له 

سورة آل عمرانء ۰۱۹۲۱۳ 
* فى - القوم. 

* سورة التحل؛ AVAT‏ 


vir 
والذين آمتوا معه"۱‎ 

: المعقول فمن وجوه أحدها‎ Lİ, 

إن الله تعالی قال: "فمن يعمل مثقال ذرة خیرا يره ومن يعمل مثقال ذرة شرا 
يره"* فلابد من الجمع بين العمومین؛ UB‏ أن یدخله* الجنة بإيمانه» ثم یدخله" النار 
بکبیرته» وهو باطل بالاتفاق؛ آویدخله؟ النار بکبیرته» ثم یدخل الجنة وهو الحق, 

والثانی: أن المؤمن استحق الثواب بإيماته باعتراف الخصم BB‏ فعل كبيرة 
فالاستحقاق الأول إن بقي لزم إيصال الثواب إليه: ولا ذلك الا daz‏ من الثار إلى 
الجنة؛ وان لم يبقء فهو محال لوجهين: أحدهما أنه ليس انتفاء الباقى بطريان الحادث 
أولى من انتفاء الحادث بوجود الباقي* والثانى أنه لا تضاد بينهماء لأنه لوثبت التضاد 
كان طريان الحادث مشروطا بزوال الأول؛ فلوكان زواله لأجل طريان الحادث لزم 
الدور. 

والثالث: أن الامة أجمعت” على كونه تعالى عفواء وكذا الكتاب ناطق s‏ 


! سورة التحريم» AVI‏ 
? سورة الزلزال» ۷۱۹۹ A‏ 


د ل: یدخل. 

* ل :يدخل. 

* ل: يدخل. 

© فى هامش ل: GP‏ كان كذلك فلم لايجوز أن يتفي اسم الكبيرة» والعقوبة بها لوجود 
الإيمان؟ 


فاى: اجتمعت. 
* انظر على سبيل المثال: سورة آل عمران» 4۱۰۵/۳ سورة التساءء ۰4۳/۶ NEA ٠4۹‏ سورة 
الشورى؛ ۲۵/4۲ ۳۰ 


Yt£ 


والعفو إنما يتحقق بإسقاط العذاب المستحق؛ وعند الخصم ترك العقاب' Az‏ الصغيرة 
قبل шей‏ وعلى الكبيرة بعدها واجب. فلولا أن العفو إسقاط العقاب على الكبيرة قبل 
التوبة» والا لاوجود له اصلا عندهم." ولايلزم جواز العفو لمن ارتكب الكبائره 
والصغائر؛ لأنه لایجوزعند أكثرهم. ومن جوز [ 1141 ] منهم العفو عن الصغائر فى 
تلك الحالت» وجوزالتعذیب* فهو متناقض أصله فى إيجاب الأصلح. ولايقال بأن العفو 
إسقاط العقاب عن التائب» ƏN‏ الله تعالى قال: "وهو الذى يقبل التوبة عن عباده ويعفو 
عن السيئات".* ولوکان* العفو ما ذكرتم لكان هذا تكراراء 

والرابع: أن الله تعالى وعد الحستة بعشره أمثالهاء بل بسبعمائة» بل بأضعاف 
مضاعفة”؛ والسيئة بالمثل.* فلولا جواز العفو لصاحب كبيرة أتى بالأعمال الصالحة 
يلزم الخلف فى وعد الله تعالی؛ تعالى اله" عن ذلك 





۱ فائ: الغذاب. 

2 ف ی: غندهم Del‏ 

0 ف ی؛ ل + آیضاء 

* سورة الشورى؛ ۰۲۵۱۶۲ 

5 ف ی: فلو كان. 

ف: بعشرة. 

2 يقول الله تعالى : "مثل الذين ينفقون أموالهم فى سیبل الله كمثل حبة sə‏ سبع سنابل فى 
كل سنبلة مائة حبة والله يضاعف لمن يشاء والله واسع علیم" ( سورة البقرة» SE‏ 
آیضا: سورة الأنعام» ATAT‏ 

© سورة الأتعام» 5 سورة یونس» EVNI‏ سورة القصض» 444114 سورة غافر» 
2۰ سورة الشوری» КАТ‏ 

۶ ف ی — تعالی اله. 


Yt 

والخامس: أن العذاب حقه» وليس فى استيفائه' له نفع؛ ولا فى إسقاظه ضرر 
فيحسن إسقاطه كما فى الشاهد. 

والسادس: أن حقيقة الإيمات هو التصديق» والاقرار أمارة عليه؛ قماة لم Јад‏ 
التصديق بالتكذيب: والاقرار بالإنكارلايوصف بكوئه كافرا. وإذا لم يكن كافرا كان 
مؤمناء إذ لا واسطة بينهما إلا الشك» والتوقف» وإنه كفر بالاتفاق. 

والسابع: أن الله تعالى آمر التبي عليه السلامة باستغفار المومنین؟؛ وكذا الأنبياءت 
والملائكة يستغفرون للمؤمئين“ فلولا كان” استغفارا عما لايجوز عليه التعذيب لكان 
هذا سوالا أن لايظلم الله عباد» وهذا باطل؛ وان كان استغفارا عما يجوز عليه التعذيب 
ضح مذهيناء وبطل مذهب الخصوم. 

ثم لما وقع التعارض بين آيات عموم الوعد» ле Л,‏ فالمعتزلة» والخوارج* 
رجحوا عموم الوعید» [ ١۹ب‏ ] АҸ̧‏ أبلغ فى الزجر؛ والمرجئة رجحوا عموم الوعد 
وقطعوا بأنه لايعاقب» ААУ‏ أليق بصفات الرب من الرأفة؛ والرحمة؛ ونحن صرنا إلى 


ف ی + به 

ف ی؛ فمن. 

+ ف ی: صلی الله عليه وسلم. 

* يقول الله تعالى: "فاعف عنهم واستغفر لهم" ) سورة آل عمران» лоят‏ انظر أيضا: 
سورة اللور» 471174 سورة محمد» (АМУ‏ 

سورة |براهیم» 44۱۱۱۶ سورة توح» YAW‏ 

> سورة الشوری؛ 5147 . 

7 ف ئ + ذلك؛ ل: فلوكان. 

иб‏ والجوارح. 


Yi 


الجمع duz‏ أو إلى ترجيح الوعد حتى جوزنا العفو' لكن alay‏ القول بالعفو 
لعموم الوعيد. وإنما رجحنا الوعد لوجوه: 

أحدها: أنه قال تعالى فى سورة النساء: "وعد الله з?‏ يقل فى جميع 
القرآن وعید Аш ай‏ 

والثانى: أن العفو عن الوعيد مستحسن فى العرف؛ وإهمال الوعد مستقبح» 
فكان صرف التأويل إلى الوعيد أولى من صرفه إلى الوعد. 

والثالث: أن مقصود الكريم الرحيم من إيجاد الخلق الرحمة عليهم لا العذاب» 
قال النبي عليه السلام" حكاية عن ШЙ‏ "سبقت رحمتى غضبى خلقتكم لتربحوا علي لا 
لأربح علیکم"* وترجيح المقصود أولى . 

والرابع: أن القرآن مملو من كونه تعالى غافراء وغفوراء وغفاراء وأن له الغفران» 
والمغفرة؛» «Йу‏ كريم:” رحیم»" وله العفوء والإحسان* والفضل؛ والافضال.* وهذا ALA‏ 


' فى - العفو. 

° ل؛ لانقطع: 

2 سورة النساءء ۱۲۲۱۶ 

4 ف ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

۶ انظر: صحیح الخاري؛ التوحید ۰۱۵ ¿YA атт‏ ۵۵ و بدء الخلق ۱؛ و صحيح سلم» 
التوبة ۰۱۹-۱۶ و سنن ابن ماجة الزهد ٩۳9۸‏ و ند ابن حتیل؛ ۰۲۶۲/۲ ۰۲۵۸ ۱۲۱۰ 
Алл ۳۳ ۳۹۷ ۳۸ IF‏ 

© سورة cə‏ ۳/4۰؛ سورة البقرق ۱۷۳۰۱۷۰۰۱۸۲۰۱۹۲۰۱۹۹۰۲۱۸۰۲۲۵۰۲۲۹:۲۳/۲؟ 
سورة آل عمران» ۱۰۸۹۰۱۲۹۰۱۵/۳ ۴؛ سورة طه» ۸۲/۲۰: سورة صء 4۱۱/۳۸ سورة 


فصلت» ЕТЕУ‏ سورة محمد ۰۱5/6۷ 


7 سورة المؤمنون» ۱۱3/۲۳ سورة الشعراء» ١/۲١‏ 4؛ سورة الانفطار: “AY‏ 


Yiv 

يفيد رجحان جانب الوعد على'الوعيد. 

والخامس: قوله تعالى: ДӘ"‏ الذنب وقابل التوب شديد العقاب ذى الطول",ة 
فقوله "غافر الذنب" إن كان المراد منه بعد التوبة لصار هذا عين قوله "قابل التوب" 
فحصل منه التكرار. 

ثم إنه تعالى لما ذكر عقيب هذين الوصفين ما يدل على الوعيدء وهو قوله 
"شديد العقاب" [ 1۱۹۲] ذكرعقيبه مرة أخرى ما يدل على العفوء والصفح؛ فقال: " 
ذى الطول"؛* وکل ذلك يدل على رجحان جانب الوعد. 

والسادس: قوله تعالی: "إن الحسنات یذهین SN‏ دلیل على أن الحسنة 
نما كانت مذهبة للسيئة لکونها حسنة. لما عرف فى اصول الفقه أن الاسم المشتق من 
صفة يدل على أن مأخذ اشتقاق الاسم ә‏ لذلك الحكم؛ فوجب أن یکون کل حستة 
مذهبة لكل سيئة؛ إلا أنه ترك العمل بها فى الحستة الصادرة من الکافره сдә‏ معمولا 
بها فى الباقى: 

والسابع: أن الله تعالى قال: "ومن يعمل سوءا أويظلم نفسه ثم يستغفرالله يجد الله 





' سورة الفاتحة» ۰۱/۱ ۳؛ سورة البقرق ۳۷/۲ ¿AAY ۰۱۷۳ NIP ОЛ VEP ۱۱۲۸ әв‏ 
ТҮУ «ТЛА ۲‏ سورة آل عمران» ۰۳۱/۳ «АА‏ ۱۲۹؛ سورة النساف ۰۲۵/۶ 

2 سورة القصص؛ ۷۷/۲۸؛.سورة النجم» ۳۱/۵۳؛ سورة الرحمن» 1۰/۵۵ 

AVE VA ۰۲۱۰۱۵ ۸۷/۳ سورة آل عمرا»‎ Yt Yo ft سورة البقرق‎ 3 

سورة غافر» ‚т\‏ 

* فى هامش ل: اي ذى الفضل على کل عباده بالخلق» والرزق؛ والبیان؛ وكل وجوه 
الاحسان. 


سورة هود» ۰۱۱4۱۱۱ 


чл 

غفورا Ann‏ على تقسه". والاستغفار طلب المغفرة» 
وإنه ليس نفس التوبة. فصرح سبحانه وتعالى بأنه Bi‏ استغفرالله غفرالله له تاب» أولم 
يتب. ولم يقل فى جانب المعصية ”ومن يكسب إثما فإنه يجد الله معذبا معاقبا"؛ فدل 
على رجحان الوعد» والعفو. ولايقال 'فيما ذهبتم إليه الخلف* فى أخبار الله تعالى فى 
آيات ӘУ ae‏ آیات الوعيد عامة مطلقة» فإخراج شيع منها يكون خلفاء وذلك 
كذب. 

ولاوجه إلى القول بتخصيص من عفي عنه» OY‏ صيغة العموم متی وردت متعرية 
عن دليل الخصوص دلت على إرادة المتكلم جميع أفراد ما تناوله «ЬШ‏ كأنه نص 
على كل فرد يعينه باسمه الخاص له. وما هذا [ ۱۹۲ب ] سبيله لايجوز تخصيصه الا 
بدليل متصل» وقد عدم. LY‏ لانسلم ,201 عموم الحكم واجب الاعتقاد» بل التكلم؛ 
وإرادة الخصوص شايع؛ بل غالب. 

وكذا اللفظ العارى عن القيد يجوز أن يكون المراد به القيد عندنا. نعم» الصيغة 
موضوعة للعموم» لكن فى عرف“ الاستعمال صارت مشتركة* بل الترجيح فى 
الاستعمال للخصوص. لأنه ما من عام إلا وقد خص منه شین؛ فيجب التوقف فى 
اعتقاد العموم؛ ويجب العمل sa‏ لأن العمل بالدليل الراجح مع احتمال الخطأ واجب 
كما فى الشهادات وخبر العدل فى الديانات. على أن القرينة قديكون عقليةء وقد يكون 





۱۱۱۰۱۱۰۱۶ سورة النساء‎ ١ 
ف ی: خلف.‎ 2 

۶ ل: آن. 

4 ف ی: عرف فی. 

° فى هامش ل: بين الخصوص؛ والعموم. 
% ل: على العموم. 


”2“ 

دلالة الحال» وقد يكون متفصلة من Aİ‏ أخرى؛ أو خبر الرسول» فلم يكن نفيها' قطعيا. 
والذي يدل Дә‏ أن الصيغة الموضوعة للعموم يفيد العموم ظنا لا قطعا وجوه: 

أحدها: أنها لو أفادت الاستغراق ЫЫ‏ لامتنع إدخال لفظ التأكيد عليهاء öy‏ 
تحصيل الحاصل محال . 

والثانى: أن العلم A‏ موضوعة للاستغراق إما أن يحصل بخبر المتواتره أو بخبر 
الآحاد؛ والأول باطل؛ وإلا لما وقع الخلاف فيه؛ والثانى لايفيد إلا الظن. 

والثالث: أن العادة جارية بإطلاق لفظ الكل؛ والجمع على الكثير قال الله تعالى: 
"وأوتيت من كل شين "* ومعلوم أنها ما أوتيت من العرش؛ والكرسي؛ والنجوم؛ 
فكانت دلالتها [ ۱۹۳ ] على الاستغراق ЫБ‏ لا قطعيا. يحققه: إنها لوأفادت العموم 
قطعا لما حسن الاستفهام» لكنه مستحسن؛ فإن من قال جائتی الناس" حسن أن يقال 
"هل جاءك فلان وفلان؟؟ قوله ”صح“ استثناء كل فرد. قلنا: صحة الاستخناء يتمد 
صحة دخوله؛ لولا الاستثناء لوجب دخوله؛ لآنه صح أن يقال ”صل إلا فى وقت 
غروب الشمس" مع أن قوله јә‏ لايوجب الصلوة فیه.* وكذا صح أن يقال "آدرکت 
جمعا من العلماء» والمشایخ إلا فلاناء وقلانا" ومعلوم أن الاستثناء هنا ليس الا لمنع 
الصحة. 


وأما قوله تعالی: "وان الفجار لغى جحيم" АИ‏ فالجواب Ge‏ من وجوه: 


فى هامش ل: اى نفي قرينة مخصصة. 
* ف‌ی: علیه. 

ف ی: بها. 

* سورة اللمل؛ ۲۳۱۲۷ - 

ف ی - فیه. 


© سورة الانفطارء EMT‏ 


то, 


أحدها: أن قوله "وما هم عنها بغائبين"' يعود إلى الفجان فهذا الاسم إن لم يفد 
الاستغراق » فظاهرء ob‏ أفاد فکذلك» لأنه يحتمل أن يراد "أن الفجار بجملتهم 
لایغیبون عن النار". فالکفار bi‏ لم يخرجوا متها فما هم يجملتهم غائبين عن الثار. 

والثانی: aş‏ "وان الفجار لفى جحیم" یقتضی كونهم فى الجحيم الآن» فلاید 
من حمل ذلك على الاستحقاق احترازا عن تخصیص даа‏ وعلی هذا قوله "وما هم 
"сылу ше‏ محمول على أنهم لايغيبون عنها استحقاقاء ونحن نقول بموجبه؛ إلا أن 
الله تعالى” يعفو* بکرمه. 

xelil,‏ أن الفاجر المطلق هوالكافر؛ دل عليه قوله تعالى: "أولئك هم" الكفرة 
الفجرة"» فيحمل عليه توفيقا بينه» وبين قوله تعالى: "إن الخزي اليوم والسوء على 
الکافرین"" و " أن العذاب على من كذب وتولی** 

[ «واب ] ثم إن من ساعد المعتزلة فى قولهم بأن العموم واجب الاعتقاذ من 
فقهاء* أهل النة أجاب عن عموم الوعيد أن الكذب يكون فى الماضى لا فى 





1 نفس السورة ۰۱۶۱ 
2 فى - يغائبين. 
د ل- تعالى. 

+ ی؛ل әз‏ 
pres 5‏ 
سورة عیس» 4۲۱۸۰ ۰ 
7 سورة التحل؛ ۰۲۷۱۱ 
* سورة طه 1۸۲۰ . 


* فى — فقهاء. 


yoy 


المستقبل. إنما فيه الخلف» وهو مذموم فى الوعد دون الوعيد .قال الشاعر:؛ 
"وإنى إذا آوخدته» آووعدته< لمخلف |یعادی؛ ومنجز موعدى".3 
وقال كعب بن زهير* يمدح رسول الله عليه السلام:* 
сә‏ أن رسول al‏ أوعذنى والخلف عند رسول الله مأمول» 
وقال آخر فى ذم من اعتاد الوفاء بوعیده: 
" كأن فؤادى بين أظفار АБ‏ من الخوف فى جو السماء معلق 
حذار امرئ قد كنت اعلم أنهمتى ما يعد من نفسه الشر يصدق".7 
والمحققون من أصحابنا' لم یجرزوا الخلف من cal‏ لا فى الوعد» ولا فى 


شاعر هذا البيت هو عامر بن الطفیل من بني عامر بن صعصعة؛ فارس da‏ وأحد فتاك 

сәји‏ وشعرائهم فى الجاهلية. ولد؛ ونشأ بنجد؛ وخاض المعارك الكثيرة» وأدرك الاسلام 

شيخاء له ديوان AS‏ مات فى عوده من المدينة وهو لم يسلم قبل أن يبلغ قومه سنة 

۱ اانظ ر:/لمعجم المفصل فى شواهد النحو الشعرية لآميل بديع یعقرب. ٩۲۵۵/۱‏ 

و معجم الشعرام لكامل سلمان الجبوري؛ ۱۳۹-۳۸۱۳ والمراجع المذكورة فيه 

فاى: عدته. 

* ف ی: وعدی. انظر: ديوات عامر بن الطفيل: ۰۵۸ 

* کمب بن زهیر المازني أبو المضرب شاعر عالی الطبقة من آهل نجد له دیوان شعرء azil‏ 
فى الجاهلية هجا النبي صلی الله عليه وسلم» وأقام يشبب بنساء المسلمین؛ فهدر النبي دمه 
ә‏ مستأمناء وقد آسلم» وأنشده لاميته المشهورة» فعفا عنه اللبي» وخلع عليه برده؛ توفي 
лему дә‏ انظر: معجم الشعراء لکامل سلمان الجبوري؛ ۲۲۹-۲۲۸/6؛ والمراجع 
المذكورة فیه. 

5 ف ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

؟ انظر: ديوات کعب بن زهیر ۳۷ 

7 لم آجده فى المراجم. 


yoy 
القول لدي" وقوله تعالى: "ولن يخلف الله وعده"* أي‎ daz الوعيد لقوله تعالی: "ما‎ 
ОЗ وعیده. والکذب یتحقق فى الأخبار عن المستقبل أيضا يدل عليه قوله تعالی:‎ 
لکاذبون":* على أن آخبار الله تعالی لایتعلق‎ rel” آخرجتم للخرجن معکم! إلى قوله‎ 
مان» فلایتصور فيه الماضی» والستقبل.‎ 7 

ثم يقال للمعتزلة: آلیس أن المرتد عن الاسلام ЫЫ‏ مات يخلد فى ОШ‏ 
وصاحب الكبيرة إذا مات بعد التوبة يخلد فى الجنة؛ مع أن الصيغة مطلقة فى الوعد» 
والوعيد جميعا لم يوجد فى صيفة الوعد" شرط الموت على الایمان» ولا فى الوعيد 
شرط الإصرار على المعصية؟ كذا يقال: أليس أن الله تعالى 461( قال لادم :"إن لك 
Ҹә Ҹӱмә‏ ولاتعرى"؛" ثم "Ы‏ وجدت الزلة بدت لهما سوءاتهماء فقيد الوعد 
المطلق بحال عدم الزلة؟ 
А‏ ف ی + رحمهم АИ‏ 
2 ف ی + تعالى. 
з‏ سورة ق» ۰۲۹/۰۰ 
+ سورة البقرة» 4017 ؛ فى هامش ل: سباق الآية 'ويستعجلونك بالعذاب ولن يخلف الله 
“ade‏ 
تمام الآية: "ألم تر إلى الذين yab‏ يقولون لاخوانهم الذين كفروا من Jal‏ الكتاب ОЗ‏ 
أخرجتم لنخرجن معكم ولانطيع فيكم أحدا أبدا وإن قوتلتم „шш‏ والله يشهد PEL‏ 
لکاذبون" ( سورة الحشر» ۹ 6 
ف ی؛ ل: بالزعان. 


ف ی: الوعید. 


ف ى: أن لاتجوع, 
سورة ab‏ ۰۱۱۸۱۲۰ 


* فى الهامش: لما صوابه. 


Yer 


والجواب عن باقى الشبهات أن ما فى الآيات من ذكر الخلود فى الثار فذلك 
محمول على المستحلین؛ نفيا للتعارض؛ وكذا المراد من الفاسق فى قوله تعالى: "أفمن 
كان bago‏ کمن كان فاسقا".' الغاسق المطلق هو الكافر» يدل عليه سياق الآية» وهو 
قوله "وذوقوا عذاب النارالذي pes‏ به تکذبون".* وكذا صاحب الكبيرة لايوصف بکونه 
متعديا حدود за‏ بل الكافر هو الذى تعدى جميع حدودالله.4 

ويقال للخوارج: إن الله تعالى أطلق اسم المعصية على قربان الشجرة* فى قصة 
ә‏ عليه السلام؛ فلوقلت "صار كافرا حين عصى' لصرت كافرا دون آدم عليه السلام. 
وان قلت ”لم يكفر وان عصی" فقد خص من gall‏ آدم عليه السلام؛ فكذا غيره 
بالقیاس. 

وما قالت المعتزلة dəl,‏ المتفق vale‏ ویترك" المختلف فيه قول باطل. لائه 
إحداث قول لم يكن فى Yİ‏ وهذا خرق الاجماع. وفیه آیضا إحداث dəli‏ بمنزلة 
بين الإيمان» والكفر» وهو خروج عن الاجماع آیضا؛ ,1231 بالاجماع بمخالفة 
الاجماع من وجهین جهل فاحش. والمراد من الکباثر فى الآية أنواع الکفر؛ يؤيده ما 
قرئ " إن تجتنبوا كبير ماتنهون عنه". 


' سورة السجدق ۲۰-۱۸۴۲ a‏ 

* فى هامش ل: والمكذبون هم الكفار. 

فى هامش id‏ بل أتى ببعض حدود الله وهو الإيمان. 

t‏ ی + تعالی. 

* يقول al‏ تعالی: " فأکلا منها فبدت لهما سوءاتهما وطفقا یخصفان علیهما من ورق الجنة 
وعصی آدم ربه فغوی " ( سورة طه؛ ۱۲۱/۲۱). 

> ل: تأخذ. 

7 ل: ونترك. 


тоғ 

قوله "خالف بفعله ما أعطى بلسانه» وذلك نفاق" [ ٤۹١ب‏ ] قلنا: التقاق هو 
إظهار الصلاح مع قساد الباطن؛ فمن جعل من صلحت سريرته»“ وظهر منه فسق* 
منافقا فقد قلب القصة. وما ذكر فى الحديث فذلك علامة المنافق فى الأغلب» لاأن 
يكون نفسها منافقا: وقد روي أن عطاءة رحمه الله لما سمع مذهب الحسن قال: قولوا 
للحسن 'إن إخوة يوسف عليهم السلام اوتمنوا dy‏ وحدثوا فكذبواء ووعدوا 
بقولهم "وإنا له لحافظون"* فأخلقواء هل صاروا بدلك منافقین؟" فقيل ذلك للحسن»* 

فقال: صدق «Ш‏ ورجع عن ذلك . على أن الحديث يمكن حمله على الاستحلال. 


فصل [ فى الشفاعة ] 
BL‏ ثبت جواز عقو صاحب الكبيرة من غير واسطة جاز عفوه بشفاعة «АЛИ‏ 
والأخیار. وعندهم لما امتتع العفو لا فائدة» فى الشفاعة. والصحیح ما قلنا؛ دلت عليه 
الآيات» والأخبار. منها قوا له تعالى: "فما تنفعهم شفاعة الشاقعين"7 ذكر فى معرض 





ӧдә فاى:‎ 

ف ی + قى ظاهزه. 

+ ابو عبد الله سعيد بن дә‏ الأسدي الكوفي ولد سنة ۰116/46 وتلمذ على عبد الله بن 
عياس» وعبد الله بن عمر 43 الحجاج سنة ۵ انظر: حلية الأولياف ۱۳۰۹-۲۷۲/4 
والوفيات: ۲6۷-۲۵۱/۱- 

سورة یوسف» ۰۱۲۱۱۲ 

ف ی + رحمه الله. 

فى — فائدة. 


7 سورة المدثر» +٤۸۷٤‏ 


Yas 
التهديد للكفار» فلوكان المسلم كذلك لم يكن لتخصيص الكافر معنى. الاتری! أن‎ 
إعطاء الكتاب بالشمال لما ورد توعيدا للکفار* يختص بهم. وكذا قوله تعالى: "ونسوق‎ 
المجرمين" إلى قوله "لایملکون الشفاعة"؛< معناه والله أعلم 'لايملكون الشفاعة لهم‎ 
على أن لايملكوا الشفاعة لغيرهم إيضاح الواضح؛ لأن کل‎ AŞI حمل‎ öy غیرهم.‎ 
أحد يعلم أن المجرم الذى يساق إلى النارلايملك الشفاعة لغیره» ثم استنی منهم‎ 
الذي "اتخذ عند الرحمن عهدا" * وهو كلمة الشهادة؛ كذا روي عن ابن عباس رضي‎ 

ألله عنه. 

وصريح قوله عليه السلام [ лә‏ | "شفاعتی لأهل الكبائر من |“ تبطل 
تأويل المعتزلة آنها للمظيعين» وهي” أن يطلب الرسل؛ والملائكة من الله تعالی* أن 
يزيدهم على مااستحقوا من الثواب بفضله؛" ولأن الشفاعة فى المتعارف اسم لطلب 
је)‏ فلايجوز صرفه إلى طلب المزيد على الاستحقاق؛ ولان الزيادة bi‏ لم يكن 
مستحقة بالعمل فإعطاؤها بوجب المتة» وهي تنغص التعمة عتدهمء والجنة ليست بدار 


Sasi 

ف ى: وعیدالکفار. 

: يقول الله تعالى: "ونسوق المجرمين إلى جهنم وردا لايملكون الشفاعة إلا من اتخذ عند 
الرحمن عهدا" ) سورة مریم» CAV АЛМАА‏ 

“gə‏ لغيرهم. 

نفس الآية . 

* انظر: سن نأبي داود» السنة ۲۱؛ و سنن الترمفعي» القيامة 4١١‏ و سنن اين ماجة» الزهد ٩۳۷‏ 

و سند این حنبل» arle‏ 

ف‌ی: هو. 

д *‏ تعالی. 

° ف: يفضل؛ ل: تفضل. 


Yev 

یتتخص فيها النعم؛ ولأن إعطاء تلك الزيادة لوكان عندهم جائزا بدون الشفاعة كان 
منعها ظلماء فالشفاعة إذن يكون طلب الامتناع عن الظلم؛ تعالى الله عن ذلك. 

ولا تعلق لهم بقوله تعالى: "ما للظالمين من حميم ولا شفيع یطاع"»" لأن الظالم 
المطلق هو الكاقر؛ ولا بقوله تعالى: "ولا یشفعون إلا لمن ارتضی":* İY‏ صاحب 
الكبيرة كان مرتضى بما معه* من الإيمان. 

وقيل :معناه إلا لمن ارتضی الله الشفاعة له*.* ولم قلتم بأن الله لابرضى بشفاعة 
صاحب الكبيرة؟ 

ولا بقوله تعالى: "فاغفر للذین ӘУ “ыб‏ المراد 'الذين تابوا عن الشرلك" بدليل 
قوله "واتبعوا سبيلك" أي bəb‏ عن الکفر؛ ولهم ذنوب اقترفوها بعد الإيمان. 

ولا بقوله تعالى: "واتقوا يوما لاتجزى نفس عن نفس شيثا” الآية. فلو آثرت 
الشفاعة فى إسقاط العذاب لجزت نقس عن نفس شيئا؛ وقوله "ولايقبل منها شفاعة" 
نكرة فى موضع النفي؛ فیعم." وقوله "ولاهم يتصرون" يتفي الشفاعة [ ۱۹۵ب ] أيضاء 





۱ سورة غافر: ۱۸۶۰ 

۰۲۸۲۱ elə سورة‎ 2 

sana — فى‎ 3 

Ы‏ ف ی: لهم. 

* يقول al‏ تعالى : "الذين یحملون العرش ومن حوله یسبحون بحمد ربهم ويؤمون به 

ويستغقرون للذين آمنوا ربنا وسعت كل شین رحمة وعلما فاغفر للذين تابوا واتبعوا 

سبيلك وقهم عذاب الجحیم" ( سورة عافر» «УМ‏ 

نفس الآية . 

7 تمام الآية: "واتقوا یرما لاتجزی نفس عن نفس شیثا ولايقبل منها شفاعة ولايؤخذ منها 
عدل ولاهم ینصرون" ( سورة (SAN EAN‏ 

qid * 


vav 
نازلة فى حق اليهود. نعم» العبرة لعموم اللفظء لكن حملناه‎ LY هذه‎ ОУ لانها نصرة‎ 
على صوص السبب نفيا للتعارض.' وأيضا الخصم يعترف بالشفاعة إلا أنه فسرها‎ 
مخصوصة.*‎ BII بطلب المزيد على الاستحقاق؛ فكانت‎ 

ولا بقوله عليه السلام: "لايزنى الزانی وهو АҸ̧ A ağa‏ محمول على المؤمن 
العامل بحق الإيمان:* أوعلى معنى أن من داوم على ارتكاب كبيرة فهو بمرض أن 
يلحقه شوم əkə‏ فيورث له شبهة فى الدين فى آخر عهده» أوعلى المستحل. يدل عليه 
ما روی أبو الدرداء* رضي الله عته عن رسول الله عليه السلام؛ أنه قال: "من قال لاإله 
إلا al‏ دخل الجنة. فقلت يا رسول al‏ وإن زنی؛ әр‏ سرق؟" وأنه ردد ذلك حتی قال 
فى الثانية» والثالثة "نعم» وان رغم أنف آبی الدرداء".7 


قصل [ فى العفو عن LASI‏ 


العفو عن الكفر يجوز عند متكلمى أهل الحدیث» وكذا عند الأشعري. وعندنا 
لايجوز OY‏ قضية الحكمة التفرقة بين المسيئ والمحسن؛ قيكون التسوية قبيحا. دل 





1 فى هامش ل: بين الآيات التى ذكرناهاء وبين هذه الآيات. 

* فى هامش ل: باعترافهم بهذه الشفاعة؛ فلاتبقى حجة. 

د انظر: سنن ابن ماجة الفتن ۰۳ 

3 فى هامش ل: وحق الایمان أن لايزتي» ولایسرق: 

5 عويمر بن مالك الأنصاري الخزرجي» صحابي كان قبل البعثة تاجراء ثم انقطع للعبادة» 
Ы,‏ ظهر الإسلام اشتهر بالشجاعة» والنسك» ولاه معاوية قضاء دمشق بأمر عمر بن 
الخطاب» وهو أول قاض بهاء وکان أحد الذین جمعوا القرآن حفظا على عهد النبي» مات 
بالشام سئة ۴۲ . انظر: الأعلام للز ركلي» ۵ والمراجع المذكورة فيه. 

* ف ی: صلی الله عليه وسلم. 

, انظر: صحيحالبخاربي» الجناتز ۰۱ ویده الخلق 7؛ و صحیح مسلم الإيمان SE‏ 


тол 


عليه أن الله تعالى رد على من حكم بالتسوية بينهماء فقال: "أم حسب الذين اجترحوا 
السیئات"" aS‏ "أفنجعل المسلمين كالمجرمين أم نجعل الذين آمنوا وعملوا 
الصالحات كالمفسدين فى الأرض آم نجعل المتقين كالقجار".* ولايقال القبيح ما نهي 
عنه» وله تعالى ليس بمنهی:* فلايتصور أن يكون فعله قبیحا؛ ОУ‏ الخصم معترف أن 
تصديق المتنبي بإظهار المعجزة* على يده [ 1۱٩۲‏ ] قبيح منه. 

ثم من GAY‏ بين الكفرء وسائر الذنوب فى جواز العفو لاحاجة له إلى الفرق 
بینهما؛ ومن فرق بينهما فى الحكم فرق بينهما فى الحكمة من وجوه: 

أحدها: أن مرتكب الكييرة مكتسب للطاعات وقت ارتكابها من خوف lis‏ 
ورجاء رحمته؛ والثقة بکرمه؛ وذلك خيرات لوقوبل منها ماارتكب من الخلاف؟ لغلبة 
شهوة أوقهرء آوغضب» ونحوه لترجح” ما كان منه من خير على ما كان منه من شر؛ 
فلايجوز أن يحرم نفع الخيرات بشر واحد. 

والثانى: أن الكفر مذهب يعتقد АД‏ فيشاكله عقوبته:* АД‏ سائر الكبائر 


` تمام الآية: "أم حسب الذين اجترحوا السيئات أن نجعلهم كالذين آمنوا وعملوا الصالحات 
سواءا فحياهم ومماتهم ساء ما یحکمون" ( سورة الجاثيةء ۲۱۱6۵ ). 

سورة ص» YANMA‏ 

? فى هامش ل: اي عما يفعله. 

* ف ی - المعجزة. 

۶ قاى؛ل: بهاء 

$ فى هامش ل؛ خلاف أمرالله. 

فاى: ليرجح- 

فى هامش ل: اي تكون عقوبته Лиз‏ 

ف ى: Аду‏ 


тоҷ 

لأوقات غلبة الشهوة» لا للأبد» بل فى عقيدة کل" من ارتكبها العزم على أن يتوب 
عنها. 

والثالث: أن الكفرلايحتمل الإباحة» ورفع ÚS də əli‏ عقوبته لايحتمل 
الارتفاع؛ والعفو عنه. 

Лә‏ أن الله تعالی أحسن إلى صاحب الکبيرة فى الدين وقت ارتکابها فى أن 
جعل حقه أعظم فى قلبه من الدارین؛ وأنبیاء»» ورسله اجل فى صدره من أن یستخف 
بشعرة من شعورهم» آویرکن إلى أحد من أعداءهم؛ ولایجوز فى الحكمة أن يضيع 
بحفوةة يعلم أن قدرها من الذنوب لايبلغ النهاية ما لايحصى من sezə‏ واحسانه. 


فصل [ فى أنه لايجوز توصيف اله بالقدرة على الظلم والکذب ] 

إن الله تعالى لايوصف بالقدرة على الظلم؛ والکذب؛ وعند الجمهور من المعتزلة 
يقدر؛ ولایفعل. لنا أن الصدق والعدل صفة أزلية لله تعالی» وما كان صفة adl‏ [ 
1ب ] يستحيل وصفه” بضدها کالعلم» والقدرة؛ والحيوة؛ ولأن ما كان وصفه به 
يؤدى إلى эуе‏ نقص إليه فوصفه بالقدرة عليه» وبالعجز «е‏ محال کالجهل؛ والحركة. 
ولأنه لوقدر على ذلك» ثم لم يفعله لعلمه بقبحه لجرت هذه العلة مته مجرى الإلجاء 
إلى تركه bl‏ علم ما يستحقه من الذم» والسفه الذى يوجب خروجه عن وصف الإلهية» 
وذلك يوجب أن يكون تاركا لدقع الضرر عن نفسه؛ ولإيقاء* الإلهية على نفسه؛ وهذا 


576679 
فى - بحفوة. 
? ف‌ی: وصفها. 
ف ى: أو لابقاء. 


Tw 


اجتلاب نفم؛ ودفع ضرر تعالى اله عن ذلك. 

على أن الكذب إنما يتصور فى كلام هو صوت» وحرف لا فى كلام الئفس. 
تحققة: أن تعلق أخبار الله بالمخبرعنه بمثابة تعلق العلم بالمعلوم» Бр‏ تعلق العلم 
بوجود شیع لايتعلق بعدمهة حال وجوده» فکذا لم يتصور الكذب فى كلامه. 


الكلام فى الإيمان 
الإيمان فى اللغة عبارة عن التصديق؛ قال الله تعالى: "وما نت بمؤمن "uJ‏ أي 
بمصدق “kl‏ وفى الشرع عبارة عن تصديق محمد عليه السلام* بما جاء به“ من عند الله؛ 
فمن صدق الرسول عليه السلام* بالقلب فهو مؤمن فيما ces‏ وبين الله؛7 والإقرار 
باللسان شرط إجراء الأحكام. هذا هو المروي عن آبي حنيفة رضي الله عنه* وإليه 


| قف ig‏ - الله. 

* فى - بعدمه. 

سورة یوسف» ۰۱۷۱۱۲ 

* ف ی: صلی الله عليه وسلم. 

5 فى + محمد. 

$ ف ی: صلی الله عليه وسلم. 

? فى + تعالى. 

* ابو حنيفة نعمان ين ثابت (М!‏ مذهب الحنقية ولد سنة ۰۹۹/۸۰ ومات дә‏ ۱۷۷/۱۵۰ 
سمع ШЫ‏ من الصحاية؛ وخلقا من التابعين» وروی عنه الجم الغفير منهم ابو يوسف 
القاضي» ومحمد بن حسن الشيبانى. له رسائل فى العقيدة كلفقه | с,‏ والعالم 
والمتعالم: و الرسالة» وكان من اهل كابل: انظر: تاريخ بغداد للخطيب البغدادية 
۳ و الجواهر الحضية فى طبقات الختمية لمحي الدين القرشي؛ 1۳-4۹/۱- 


yu 


ذهب الشيخ УЙ‏ منصور الماتريدي» وهو أصح الروايتين عن الأشعري»' وهو САЙ‏ قول 
الحسين ابن الفضل البجلي.* وقال كثير من أصحابنا: الایمان[1۱۹۷] هو التصديق» 
والإقراز. Оз,‏ أهل الحديث: الإيمان هو التصدیق؛ والإقرارء والعمل. وقالت 
الكرامية: هو مجرد الإقرار.* 

والصحيح ما قلنا؛ لأنه لما كان عبارة عن التصديق فمن جعله لغيره فقد صرف 
الاسم عن المفهوم فى اللغة إلى غير المقهوم؛ وفيه إبطال اللسان» وتعطيل الشرائع» 
ورقع طريق الوصول إلى الأحكام الشرعية؛ والدلائل السمعية. تحققه: أن ضد الإيمان 





AS: ۱‏ اللمع فى الرد على اهل الزيغ والبدع لأبى الحسن الأشعري» ә ٩۷۱-۷۵‏ کتاب 
التوحيد لأبي منصور الماتريدي» +٠٠١‏ و الاصول daz‏ للإمام آبي iii‏ لبياضي Bj‏ 
.AA-AY‏ 

? حسين بن الفضل البجلي الكوفي أبو علي المقسر مات سنة ۸۹۷/۲۸۶. انظر: طبقات 
المفسرین للسيوطي؛ 14864( 

۶ فى هامش ل: اتفق المتکلمون على أن الایمان إما أن یکون اسما لعمل القلب؛ أو لعمل 
الجوارح» آر لمجموعهما. فان كان اسما لعمل القلب ففيه مذهبان: احدهما أن يجعل اسما 
للمعرفةء وهو مذهب الإمامية» وجهم بن صفوان» وقد Јен‏ إليه آبوالحسین؛ والثانی أن 
یجعل اسما للتصدیق اللفساني؛ وهو مذهبناء وقد Де‏ الفرق بينه» وبين الاعتقادء والإرادة 
وإما أن كان اسما لعمل الجوارح» خاما أن یکون اسما للقول» آولسانرالاعمال؛ والأول 
مذهب الكرامية. فإنهم جعلوه اسما للتلفظ بالشهادتين. وأما ШЙ‏ فعلى قسمين: احدهما 
öl‏ يجعل اسما لعمل الواجبات» والاجتناب عن المحظورات СЫЙ‏ وهو مذهب أبى على 
وأبى هاشم. وثانيهما ان يجعل اسما لفعل الطاعات بأسرها سواء كانت واجبةء اومندوبة» 
وهو مذهب [ ابو ] الهذيل» وعبدالجبار بن احمد. Lly‏ ان كان اسما لمجموع أعمال 
القلب» والجوارح» „б‏ الذين قالوا: الإيمان تصديق بالقلب» وإقرار باللسان» وعمل 
بالأركان. وهم أكثر السلف رحمهم الله 


vr 


هو الکفر» والكفر هو التكذيب» والجحود؛ وهما یکونان بالقلب؛ فکذا ما یضادهما» إذ 
لا تضاد عند تغاير المحلین. ولأن الله تعالی عطف الأعمال على الایمان والمعطوف 
غير المعطوف علیه. ولأن الله تعالی خاطب باسم الایمان؛ ثم آوجب الأعمال» وذا 
دلیل еди)‏ وقصر اسم الایمان على التصدیق. ولا الایمان* شرط صحة الأعمال» 
والشرط غير المشروط. ولأن الایمان لوکان اسما للمجموع لزم عدم الایمان عند عدم 
العمل» ولیس كذلك بدلیل أن من آمن» ومات قبل العمل كان مؤمنا بالاتفاق؛ ƏY,‏ 
العبادة لوکانت إيمانا لكان المنتقل: من عبادة إلى عبادة" Müze‏ من یمان إلى إيمان» 
ولصح قول القائل الجنب منهي عن تحصیل الایمان» ومفسد الصوم» والصلوة مفسد 
للإيمان'» وذلك كله باطل. 

ولایلژم قوله“ تعالی: "وما كان الله لیضیع إیمانکم'۰* أي صلوتکم» لأنه یحتمل 
أن المراد من الآية تصدیقهم بکون الصلوة جائزة عند التوجه إلى بيت المقدس» J‏ 
۷ب ] ولوکان المراد نفس الصلوة فذلك جائز مجازا لدلالتها على الایمان؛ أولأنه 
لاصحة لها بدون الایمان. ولاالمروي عن رسول الله عليه السلام:* الایمان بضع 
وستون» أوبضع وسبعون شعبة"" ОЧ‏ الراوي شهد بغفلته حيث شكء ولایظن بالنبي 


۰ ف ی: تضادهماء 

2 ی -الایمان. 

* ف ى إلى sələ‏ 

4 ی: الله. 

* سورة البقر ۱4۳۱۲ 

ё‏ ف ى؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 


7 انظر: صحيح البخاري» الإيمان ؟؛ و صحيح ملم الإيمان 40۷ ۵۸؛ و سنن أبي səylə‏ 
السنة 4١4‏ و ستن النسائي» الایمان ۱۱5 و سنن ابن ماجة» المقدمة (A‏ 


таг 


عليه السلام الشك؛ Аз‏ ورد مخالقا لدلالة الكتاب على ما ذكرنا. على أن 
خبرالواحد قى باب الاعتقاد ليس يحجة. 


قصل [ فى أن الإيمان ليس مجرد إقرار ] 

وبماة قررنا أن الإيمان هو التصديق ثبت بطلان قول من جعل مجرد الإقرار إيمانا؛ 
ويدل عليه САЛ‏ قوله تعالى فى المنافقين "الذين قالوا آمنا بأفواههم ولم تؤمن 
قلوبهم"؛: ولو لم يكن فى القلب إيمان لم يكن لهذا القول فائدة» ولصار هذا وصف 
الرسول عليه السلام* والصحابة رضي الله عتهم:؟ وكانوا معيرين يما عير به المنافقون؛ 
أوكان الله تعالى عير المنافقین بما عليه الرسول» والصحابة؛ وكان Мәнә‏ فى تعييرهم؛ 
وكلا القولين كفر. 

ولأنه تعالى قال: "قالت الأعراب آمنا" إلى قوله'ولما يدخل الایمان فى 
قلربکم"7 ولوكان الإيمان باللسان دون القلب لكان قولهم "آمنا" إيماناء ولصار قوله 
تعالى "قل لم تؤمنوا" للرسول؟ أمرا بالكذب» تعالى الله عن ذلك. وكذا لم يكن لقوله 





! ی -علی. 

2 ف‌ی: ولما. 

3 سورة المائدی 4۱۱6 

ә 4‏ - السلام. 
5 ل: رضوان الله علیهم. 

° فى + عليه السلام. 

7 سورة الحجرات» YENE‏ 


è‏ ف ی + صلى الله عليه وسلم. 


ти 


"ولما! یدخل الإيمان فى قلوبکم" معنى؛ لأنهم يقولون للنبي عليه السلام * وللصحابة 
رضي الله عنهم» ”ولم يدخل الایمان* فى قلوبكم' أيضا. 

وکذا قوله تعالى: "فامتحئوهن الله أعلم sul‏ وقوله تعالى: "من فتياتكم 
а мәрд‏ قال: "والله أعلم بایمانکم* [ 1۱۹۸ ] دليل على أن الإيمان بالقلب 
حيث يعلم الله به وحده. إذ لوکان الإيمان بالقول لكان كل سامع عالما به؛ فلم يختص 
به اله.7 

ثم عند عبدالله ابن سعید القطان؟ Bİ:‏ وجد التصدیق بالقلب» والاقرار باللسان 
كان الاقرار هو OLAYI‏ لا التصدیق؛ وعند انعدام التصدیق لم يكن مجرد الاقرار إيمانا. 
فعلی مذا لم يكن ЈИ:‏ مؤمنا эле‏ لانعدام التصدیق» وهو شرط لكون الاقرار 
إيماناء 





!| جميع النسخ؛ ولما لم. 

2 ی؛ ل: صلى الله عليه وسلم- 

د ی - الایمان. 

4 سورة الممتحتة: ۰۱۰۱۲۰ 

5 سورة اللساء ۰۲۵۱۶ 

۴ نفس الآية ؛ ف ى - وقوله تعالی: "من فتياتكم المؤمنات"» ثم قال: "والله أعلم Жы‏ 

7 فى: تعالى. 

$ عبد الله بن سعيد القطان ابو محمد المعروف باين كلاب مات بعد سنة ۰ بقليل» 
كان يتفق مع اهل السنة فى الصفات القديمة لله تعالى؛ والقدر» ورؤيته је‏ وجل بالابصار» 
واهل الكبائر؛ ولكنه كان يزعم أن الصفات قائمة ak‏ تعالی؛ وأنه جل وعلا لم يزل راضيا 
عمن يعلم أنه يموت مؤمناء ساخطا على من يعلم أنه يموت كافرا. وكذلك قوله فى 
day yl‏ والعداوة» والمحبة- bal‏ : مقالات الإسلاميين للاشعري؛ ۰۲۹۹-۲۹۸ ۰۳۵۷ «ТАА‏ 
TE ۰۲-۱ 2۵۸۷-۵۸6 ۵۷-۵ EEE ۷۰‏ 190« 
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وعند الكرامية المنافق مؤمن بمجرد الإقرار بدون شريطة التصديق مع أن الله 
تعالى سماه كافرا بقوله: " ذلك بأنهم آمنوا ثم иб‏ ونفى عنه الإيمان بقوله: "ومن 
الناس من يقول آمنا" إلى قوله "وما هم بمومنین 74 Дај‏ رد للنص» وتخطئة لله تعالى 
فى تسميته کافرا- 

ثم هؤلاء الضلال یجعلون المكره على الکفر كافرا مع أن قلبه مطمئن بالإيمان؛ 
ثم يجعلونه من أهل الجنة خالداء ويجعلون المنافق مومنا ثم يجعلونه من آهل النار؛ 
وفساده لايخفى. 

ویما ذکرنا يعرف أيضا فساد قول جهم إن الإيمان هو المعرفة؛ ويدل عليه أيضا 
أن أهل العناد يعرفون الرسول عليه السلام! كما يعرفون أبناءهم» وكانوا يكتمون الحق 
وهم يعلمون بشهادة الله تعالى * وما کانوا مزمنین: 


فصل [ فى أن الإيمان لايزيد ولاينقص ] 
وإذا ثبت أن الإيمان هو التصديق؛ وهولايتزايد فى نفسه دل أن الإيمان لايزيد 
ولاينقص: فلازيادة له بانضمام الطاعات | ۱۹۸ب ] edi‏ ولانقصان بارتکاب 
المعاصى. bəb ус,‏ ما ورد من الزيادة فى الایملن! على ما روي عن ابن عباس* 
FV‏ — 
' سورة المنافقون» ۰۳۱۱۳ 
2 تمام الایة: "ومن الناس من يقول آمنا بالله ویالیوم الآخر وماهم بمؤمتين" ( سورة البقرة» 
<A‏ 
з‏ ی: صلی الله عليه وسلم؛ ل = عليه السلام. 
. قال الله تعالى: "الذين آتیناهم الكتاب یعرفونه كما يعرقون أبناءهم وان فريقا منهم لیکتمون 
gəli‏ وهم يعلمون" ( سورة البقرة» ۲ انظر أيضا: سورة الأنعام» ٩۲۰/۹‏ سورة 
اللحل» Ат Ал‏ 


5 فى؛ل: فكان. 
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ЈР‏ أيضا أتهم كانوا آمنوا بنالجملة؛ ثم يأتى فرض بعد قرض» قیومنون 
ds‏ فرض جاء» فزاد إيمانهم بالتفصيل مع" إيمانهم بالجملة. وكذا الثبات على 
الایمان؛ والدوام عليه زيادة عليه فى كل ساعة. ويحتمل زيادة نورالإيمان بالأعمال 
الصالحة؛ إذ الإيمان له نورعلی ماقال تعالى: "* ليطفئوا توراله* "أقمن شرح الله صدره 
للإسلام فهوعلی نورمن ربه'.” 

ولايلزم قوله تعالى: "اليوم أكملت لكم دینکم"* فإنه دليل النتقصان” قبل الیوم"» 
لآن حمل ASİ‏ على ظاهرها يوجب أن من مات قبل ذلك من المهاجرین؛ 
والأنصارالذين بذلوا أنفسهم لابتغاء مرضات الله تعالی" مع عظيم ما حل بهم من 
مكائد الأعداء؛ وأنواع АЛ‏ كلهم ماتوا على دين ناقص؛ وکان" رسول الله عليه 


! يشير المؤلف إلى قوله تعالى: "وإذا تليث عليهم آياته زادتهم إيمانا" зә ын)‏ الأتفال» ۲/۸؛ 
انظر أيضا: سورة التوبة» ۰۱۲۹/۹ AYO‏ 

? ف ی + رضي الله عنهما. 

ف ی + رضي الله عنه 

4 ف ی: بعد. 

5 ف‌ی؛ ل + یریدون. 

© سورة الصف. ANIN‏ انظر آیضا: سورة التوبة ۳۲۱۹ ف ى + وقال. 

7 سورة الزمی ۲۲۱۳۹ - 

* سورة المائدة» ۳۱۵- 

+ ل: التقص. 

9 ف ی -تعالی. 


۷ ف ی: فکان. 
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السلام' يدعوهم إلى دين ناقص. 

فلابد من تأویل الآية؛ وتأویلها من وجوه: آحدها أن المراد من "الیوم" عصر النبي 
عليه السلام* Зр‏ كانت قبل ذلك فترة. والثانی أن معنى* "أكملت" أي أظهرت لكم 
< حتى قدرتم على إظهاره. والثالث أن یکون* تمامه» وكماله öl‏ أرعب عدوهم 
کمن يقتل عدوه من الملوك يقول: اليوم تم ملكى؛ وكمل؟ عزتى. 

ثم إن حق" الناس بالامتناع عن القول بالزيادة على الإيمان؛ الذين [ ١٩٩‏ ] 
يجعلون الأعمال من الإيمان؛ АУ‏ ما من عبادة توجد؟ إلا وهي من الإيمان» ولا شيئ 
وراء الكل ليتصور أن يكون زيادة باتصاله maş‏ 

تحققه: أن الزيادة إنما يتصورعلى ذى النهاية» فأما ما لا نهاية له فالزيادة عليه 
محال. ثم بما" بينا أن الإيمان اسم خاص للتصديق» فما وجد من العبادات يشاركه فى 


٠‏ فى: صلی الله عليه وسلم؛ ل - عليه السلام.. 
s‏ ف ى؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

Bgt 7 

* فى + قوله. 

۶ فى -يكون. 

؟ فى هامش ل + سلطنتی و. 

فى -احق. 

3 ف ی؛ ل + هم. 

۶ ف‌ی: يوجد. 
ف ی -به. 


۷ ف‌ی: لماء 


TA 
اسم العبادة» والطاعة دون اسم الایمان؛ فبوجود! شيع منها يزداد المعنى الذي يشاركه‎ 
فى الاسم دون الذی يخالفه فیه.* فبزيادة العمل يزداد الطاعةء والعبادة لا الإيمان؛ كما‎ 
واحدة فيه يوجب زيادة فى‎ йы! إذا كان فى البيت عشرة من الرجال فدخول‎ 
الأشخاص» والآدميينة دون الرجال.‎ 


فصل [ فى الموافاة ] 
وإذا ثبت أن الإيمان هو تصديق محمد صلى الله عليه وسلم بما جاء به من عند 
sal‏ وهو أمر حقيقي لايتبين بانعدامه أنه ما كان موجودا؛ کمن كان قائماء ثم әдәб‏ 
آوکان؟ شاباء ثم شاخ لم يتبين أنه ما كان قائماء ولاشابا. 
وبهذا يعرف خطأ الأشعرية» ومن ساعدهم فى الموافاةة أن العبرة للختم» فمن 
= له بالایمان تبين أنه كان مؤمنا من الابتداء؛ وحين كان خر ساجدا للصئم معتقدا 
للشرك» والادیان الباطلة كان مؤمنا. ومن ختم له بالکفر والعیاذ АЛ,‏ تبين أنه كان 135 
من الابتداء» وأنه حين كان مصدقا ад‏ ورسوله “LAS‏ 
وبهذا يعرف أيضا خطاؤهم فى قولهم” ЕР‏ مؤمن إن ОУ cal Az‏ ذلك كشاب 
يقول ОР‏ شاب إن شاء الله . وهذا لأن [ 1۹۹ب ] الإيمان إذا تحقق بحقيقته كان مؤمنا 





! ف: فيوجد. 
2 -فيه. 
3 فى - والآدميين. 
* ف‌ی: وكان. 
* فى هامش ل: وافاه أي آتاه. 
6 ی: کاقر۔ 


ف ی: قوله. 


LAGI 


حقاء ولا شك ӧз‏ إنما الشك فى أنه يكون فى وقت الموت مؤمنا. ولايظن بهم أنهم 
يشكون فى وجود التصديق منهم للحال» بل إنما يبنون ذلك على مذهبهم أن لاعبرة 
للإيمان الموجود للحال؛ ولا للکفرالموجود للحال؛ بل العبرة لحالة الموت؛ وتلك 
الحالة مشتبهة عليهم. وإذا لم يعلموا بها لایعلمون ما هم عليه للحال لسقوط 
اعتبارماهوالموجود للحال. 

والذي يدل على صحة ماذهبنا إليه أن الله تعالی شهد بالایمان لمن آمن ali‏ 
ورسوله بقوله: "آمن MU‏ ومدح بقطم القول للذين قالوا: "آمنا "Tə‏ ولم 
يأمرهم بالاستناء. وکذا قال تعالی: "قولوا آمنا بالله"* آمر بذلك من غير استتناء؛ وقال: 
"ومن أحسن قولا ممن دعا إلى اله" إلى قوله "وقال إننى من المسلمین* جعل قوله 
"إنتى من المسلمین" أحسن al, Ҹә‏ الموفق.* 


فصل [ فى أن الایمان والاسلام واحد ] 
وإذا عرف أن الایمان هو التصدیق نقول؟ إن الایمان» والاسلام شيئ واحد؛ وان 


' قال al‏ تعالی: "آمن الرسول بما أنزل إليه من ربه والمومتون کل آمن بالله وملائکته وکتبه 
ورسله" ( سورة البقرة ۲۸۵۱۲ ). 

2 لعله يشير إلى قول السحرة الذین آمنوا برب هرون وموسی فى قوله تعالی: نا آمنا بربنا 
ليغفر Ш‏ خطایانا وما са‏ عليه من السحر واله خير وأیقی" ( سورة ab‏ ۷۳۱۲۰ ) . 

2 سورة البقرة ۰۱۳۲۱۲ | 

) "ومن أحسن قولا ممن دعا إلى الله وعمل صالحا وقال إنتى من المسلمین"‎ “ASİ јә" 
.) ۴۴۱٤۱ سورة فصلت»‎ 

5 ف ی؛ d‏ والله الموفق. 

ف: بقول. 


ту» 


كل مؤمن مسلم يدل عليه أن الله تعالى قال: "إن الدين عند الله ALY‏ وقال: 
"ومن يبتغ غير الإسلام us‏ قلن يقبل aa,‏ فلو كان الإيمانة غير الإسلام ينبغى أن 
لايقبل إيمان المؤمن؛ وكان من الخاسرين. وقال تعالى: "فأخرجنا من كان فيها من 
المؤمنين قما وجدنا فيها غير بيت من المسلمين":* وقال خبرا عن موسى:* "قال لقومه 
[ 1۱۱۰۰ ] یا قوم إن كنتم آمنتم بالله فعليه توكلوا إن كنتم مسلمين"“وقال: "إن تسمع 
إلا من يؤمن ш‏ فهم سلمون"" وقال: "يا أيها الذين آمنوا اتقوا الله حق تقانه ولا 
تموتن إلا وأنتم од ә‏ وقال: "قولوا آمنا "al‏ إلى قوله "ونحن له مسلمون” 
آمرهم فى أول الآية بآن يقولوا "آمنا» ثم ختم الآية بأن قال"ونحن له مسلمون"؛ ثم 
قال: "فان آمنوا بمثل ما آمنتم به 9А) as‏ وقال فى آية أخرى: ob"‏ أسلموا فقد 
اهتدوا"۱ جعلهم مهتدین باسلامهم كما جعلهم مهتدین بایمانهم. وکذا قال یوسف 





۰ سورة آل عمران» ۰۱۹۱۳ 

2 نفس السورة ۰۲۵۱ 

3 فى - الایمان. 

2 سورة الذاریات» ۰۳۵۱۵۱ ri‏ 

з‏ ی+ علیه السلام. 

سورة‌یونس؛ ۰۸1۱۱۰ 

7 سورة الثمل» ۰۸۱۱۲۷ 

سورة آل عمران» ۰۱۰۲۱۳ 

* تمام الاية: "قولوا آمنا ak‏ وما أنزل إلينا وما أنزل إلى إبراهيم واسمعیل واسحق ويعقوب 
والأسباط وما أوتي موسى وعيسى وما أوتي Əyil‏ من ريهم لانفرق بين أحد منهم ونحن 
له مسلمون" ( سورة البقرة» ۷۲ (AY‏ 

۳ نقس السورة ۱۳۷۱ - 

صورة آل عمران؛ ۲۰۱۳- 


wi 


عليه السلام: "توقتى مسلما وألحقنى بالصالحين"' وغير المؤمن لايلحق بالصالحین؛ 
وقال تعالى: "يمنون عليك أن أسلموا" إلى أن قال"هداکم للإيمان".2 وقد روي عن 
النبي عليه السلامة أنه قال: "لایدخل الجنة إلا نفس مؤمنة"* وفى رواية "إلا نفس 
مسلمة"؛5 فهذا دليل واضح أن من كان مؤمنا كان مسلماء ولاتغاير بینهماء 

وقال بعض الحشوية» öl‏ الإيمان غیرالاسلام» واحتجوا بقوله تعالى: "قالت 
الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا” جعل الإسلام غيرالإيمان حيث أثيت 
الاسلام» ونفى الإيمان؛ وبحديث جبريل عليه السلام أنه سأل النبي عليه السلام" عن 
الإيمان» فقال: "أن تؤمن aB‏ وملائکته»" ورسلهء واليوم الآخرء والقدر خيره» وشره 


سورة یوسف» ۰۱۰۱۱۱۲ 

* سورة الحجرات؛ АМА‏ 

+ ل: صلی الله عليه وسلم. 

* انظر؛ صحیح البخاري» القدر 6؛ وصحیح مسلم الصیام ۰ ۰۷ ۱۱۵ وسنن الترمذي؛ 
التفسير ( 4 ) ٩۷ A‏ وسن النسائي: الإيمان ۷ والحج ٩۱‏ سنن الدارمي» الصلوة ۰۱4۰ 
والمناسك VE‏ 

(ТУУ ۰۱۷۸ انظر: صحیح البخازي؛ الجهاد ۱۸۲ والرقاق © وصحیح مسلم؛ الایمان‎ Ы 
re والصيام‎ Yt وستن ابن ماجة؛ الزهد‎ ٩۱۳ و سنن الترمذي» الجنة‎ ۸ 

* الحشوية قوم من الفرق الضالة تمسكوا بظواهر التصوص» فذهيوا إلى التجسيم؛سموا بذلك 
لأنهم كانوا فى حلقة الحسن البصري» فوجدهم یتکلمون كلاماء فقال: ردوا هؤلاء إلى 
حشاء الحلقة» s‏ إلى حشاء؛ وقيل: سموا بذلك لأن منهم المجسمة؛ أو هم هم» 
والجسم حشو. انظر: کشاف اصطلاحات القتون للتهانوي» AYİN‏ 

7 سورة الحجرات: ЛЕМА‏ 

* ف ى؛ ل: صلی al‏ عليه وسلم. 


° ی؛ ل + وكتبه. 


хут 


من الله تعالى"؛ وسأل عن الاسلام» فقال: "أن تشهد أن «ЈУ‏ إلا اللهء وتقيم الصلوة» 
وتؤتي الزكوة: وتصوم رمضان» وتحج البيت" فرق بين الأمرين. 

ар‏ معتی [ ۱۱۰۰ب ] الأية والله dəl‏ أي قولوا استسلمنا خوفا من معرة 
السيف» ДУ‏ المراد ,< حقيقة الإسلام الذى هو مراد بقوله تعالى: "ومن يبتغ 
غیرالاسلام sökə‏ ]5 لوکان كذلك» والآية فى حق المنافقین؛ وكان الإسلام عندهم 
موالأمورالظاهرة СА‏ ذکرت فى خبر جبریل عليه السلام» وقد انقاد dal‏ التفاق sa)‏ 
وقبلوه لكان ینبغی أن لایقبل الا ذلك ولایقبل یمان المخلص؛ وهذا ظاهر الفساد. 
علی آن المراد بقوله "قولوا آسلمنا" لوکان غیرما أتوا به لكان هذا آمرا بالکذب» تعالی 
al‏ عن ذلك. 

فکذا المراد من الاسلام قى الحدیث ليس حقيقة الاسلام؛ ÖY‏ الحقيقة تنجیه من 
النار. ولو əl‏ إنسانا ый‏ بجمیع ما ذکر النبي عليه السلام" فى جواب قوله "ما الاسلام"» 
وامتنع عن اکتساب ما ذکره فى جواب قوله"ما الایمان" لاینجو من OU‏ لأنه مکذب 
بقلبه؛ al,‏ تعالى أخبر أن المتافقين فى الدرك الأسفل من النار. 

على أنه ذكر فى الروايات الصحيحة أنه سأل فى المرة الثانية عن شرانع الاسلام؛ 
أويحمل على أن الراوي» ترك تلك الزيادة لعلمه أن أحدا لايشتبه عليه أن المراد 
بالسؤال الثانى هو الشرائع دون الإسلام؛ 5 لایتصور مؤمن ليس بمسلم؛ ولامسلم 





1 انظر: صحيح ملم الإيمان ۱ و سنن آبي səylə‏ السئة 4١1‏ و سنن الترمدي» 
الایمان 44 و سنن النسائي» المواقيت x‏ و سنن ابن ماجة» المقدمة V‏ 

2 سورة آل عمران» ۲۵۱۳ . 

9 ل: صلی الله عليه وسلم. 

+ ی؛ ل: هذا الراوي. 


Зр. 5 


ليس بمؤمن؛ أويحمل على أنه أضمر لفظ الشرائع؛ وأقام المضاف إليه مقام المضاف 
Ју‏ تعالى: "واسئل таја)‏ أويقال: ذکرالاسلام» وآراد* به الشرائع (Naa)‏ 
بطریق المجاز كما یذکر الایمان» ويراد به الصلوة التی هي من الشرائع. 

قال فى علخیص SB‏ إن الایمان؛ والاسلام واحد على معنی أن الایمان 
اسلام» وکل مومن مسلم لا على العکس؛ لان الأسلام» وهو الاستسلام تحقق 
بالایمان. وقد یکون الاسلام لا بمعتی الایمان؛ فقد یستسلم الانسان لضرورة بدون 
الایمان كما قال تعالی قى حق الاعراب الذین قالوا آمنا: "قل لم تؤمنوا ولکن قولوا 
أسلمنا“ يدل عليه قول إبراهيم عليهة السلام: "اسلمت لرب العالمین"٩‏ وقول 
ابراهیم» وإسماعيل علیهما" السلام: "ربنا واجعلنا مسلمین لك“ أي مستسلمین 
لامرك فى مستقبل العمرء ولم يكن معناه "واجعلنا مزمنین" لأنهما لم یزالا كان 
əzəl‏ 





۰۸۲۱۱۲ سورة يوسف»‎ ١ 


ف : وارد. 

з‏ لعل المولف يقصد به تلخيص الأدلة لقواعد التوحيد لأبي إسحاق إبراهيم بن إسماعيل 
الصفار البخاري الحنفى المتوقى سنة ۰۱۱۳۹/۰۳4 انظر: كشف النلنون؛ ۰1۷۲/۱ 

4 سورة الحجرات» ۰۱2۱4۹ 

فى + الصلاة و-. 

سورة البقرة» ۱۳۱۱۲ ؛ ل - قول ابراهيم عليه السلام: "أسلمت لرب العالمین" و. 

فى + الصلاة و. 

سورة البقرق ۰۱۲۸۲ 


ДИБ - فى‎ ° 


тү 
] فصل [ فى إيمان المقلد‎ 

اختلفوا فى صحة إيمان المقلد. والصحيح أنه یصح؛ OY‏ الإيمان هو تصديق 
محمد علیه! السلام2 يما جاء يه من عند АШ‏ إذ فيه تصديق بجميع ما يجب التصديق به 
من التصديق باله؛ وملائکته» وکتبه» ورسله؛ واليوم EY‏ وغيرها مما يجب: التصديق 
به على التفصیل» وكذا فى كل رسول مع مته . 

ثم التصديق بحده Bi‏ وجد بأن كان متعريا عما ينافيه من الترده والتكذيب فهو 
إيمان؛ ومن أتى به يكون موعنا سواء معه دليل؛ أو لم يكن؛ وجد فى حالة الغيب» أو 
فى حالة öyle‏ العذاب؛ فعلى هذا يكون المقلد مؤمنا لوجود الإيمان кә‏ حقيقة. ولا 
يلزم إيمان حالة البأس» أو عند معاينة العذاب»" AY‏ إيمان ад‏ ومن أتى به 1 
۱ب ] يكون مؤمناء غيرأنه لايكون نافعا لاینال به ثواب الإيمان» ولایندفع به 
عقوبة الکفر. ولهذا قال أب д‏ حيث قیل له "ما بال أقوام يقولون : يدخل المؤمن 
النار؟" 'لايدخل» التار إلا مؤمن؛ إذ الكافرون مۋمنون "Ödə‏ 

ثم اختلفوا أن نفي نفع الإيمان الحاصل عند البأس» آوعند معاينة العذاب لماذا. 
قال الشيخ gl‏ منصور الماتريدي* فى تأویل قوله تعالى: "لاينفع نقسا ایمانها": انه 


' فى + الصلاة و. 

2 ل: صلى الله عليه وسلم. 

فى + به. 

* فى هامش ل: عذاب القبر. 

ف ی + رضي الله عنه. 

* ی: ولایدخل. 

7 انظر: الأضول المنيقة للإعام أبي 4 لبياضي زاده» ۰۱۲۲ 


قف ی؛ ل + رحمه الله. 


туз 
عن‎ ЭУ» وقت نزول العذاب فلايقدر أن يستدل فيه بالشاهد على الغائب ليكون قوله‎ 
305) Ləl معرقة» وعلم؛ فعلى هذا إيمان المقلد لايكون نافعا. وهذا لأن الثواب‎ 
المشقة» ولامشقة بدون صرف همته بالاشتغال بالاستدلال» ودقع الشبه‎ Јен 
من‎ ЫВ بين الشيه؛ والحجج.‎ ә المعترضة بإدءاب الفكرة» وإدمان النظر» والتأمل‎ 
جعل همته إلىة الوصول إلى اللذات الحاضرة» وخلى بيئه وبين الاستمتاع بالعاجلة‎ 
کالبهائم» ثم آمن بلامشقة؛ ولحوق كلفة فلا ثواب له.‎ 
لأنه إيمان‎ «ы نفي تفع الإيمان* عند نزول العذاب؛ ووقوع البأس‎ öl وقبل عنه‎ 
دفع العذاب لا إيمان حقيقة» فلم يكن معتبرا؛ أو لأنه كان محمولا على الإيماك‎ 
كالملجأ عند نزول العذاب» أو لأن عند تعلق العذاب الدنيوي» وهو مقدمة عذاب‎ 
الآخرة خرجت نفسه من يديه لایقدرعلی التصرف فى نفسه» والاستمتاع بها. وشین‎ 
لم يوجد فى حق المقلد.‎ ] 1١1١7 [ من هذه المعانى‎ 
بين هذه المعانی الثلثة لحرمان من آمن عند معاينة العذاب‎ әјани والشيخ‎ 
نفع الایمان» فیکون إشارة إلى أن المقلد لايحرم تفعه لانعدام هذه المعانی؛ لکنه عاص‎ 
بترك الاستدلال؛ وحكمه حكم غيره من مرتکبی الكبائر.» وهذا القول يحكى عن أبي‎ 
Sail حتيفة» والشافعي»" وأحمد بن حتبل»' والثوري:* ومالك:* والأوزاعي* رحمهم‎ 





! سورة الأتعاف ۰۱5۸۱۲ 

7 فاى: تكون. 

xl ə? 

+ فاى: للایمان. 

ف ی؛ ل + رحمه الله. 

© انظر: تأويلات القرآن للماتريدى: тузуло‏ 

* هو محمد بن إدريس ابو عبد الله الشافعي أحد الأثمة الأربعة عند dəl‏ السنة؛ وإليه تنسب 
الشافعية كافة ولد فى غزة» وحمل متها إلى مكة وهو ابن سنین؛ وزار بغداد مرتین؛ وقصد 


sal 
من دليل بنی‎ kəb وذهب أكثر المتكلمين إلى أنه لابد لثبوت الایمان؛ أولكونه‎ 
عبد الله الحلیمی» ما شرطا أن‎ Ы, عليه اعتقاده؛ غير أن الشيخ أباالحسن الرستغفنى»‎ 

чай كان أشعر الناسء وأعرفهم‎ ۸۹/۲٠٤ هجريةء فتوفي بها ري‎ ۱۹٩ سنة‎ „л, 

والقراآت؛ له تصانیف منها الرسالة» و الأم؛ و احکام الق رآن. انظر: الأعلام للزركلي؛ 

۲۵۰-۵ 

أحمد بن محمد بن حتبل ابو عبد الله إمام المذهب الحتبلي أصله من مرو» كان ابوه والي 

سرخس؛ ولد ببغداد EL‏ ۷۸۰/۱۹ ونشأ فيهاء وسافر إلى بلاد مختلفة» صنف المسند: 

وله کتب فى التاریخ» والناسخ» والمنسوخ» وغیر ذلك؟ مات ستة ۸۵۵/۲۶۱ ДИ‏ الأعلام 

للزركلي» ۱۹۳-۱۹۲/۱- 

Ы‏ سفيان بن سعيد الثوري ابو عبد اله أمير المؤمنين فى الخديث كان سيد اهل زمانه فى علوم 
الدين» والتقوی؛ ولد فى الكوفة سنة ۷۱۵/۹۷ ونشأ فيهاء له من الکتب الجامع الصغير؛ و 
الجامع الكبير فى الحدیث» توفي سنة ۰۱ انظر: الأعلام للزركلي» oalr‏ 

3 مالك بن أنس أبو عبد الله إمام داز الهجرة» وأحد الأئمة الأربعة عند gal‏ السنة» والیه 
تنسب المالكية مولده» ووفاته فى المدينة المتورة كان صلبا فى сө‏ صنف الموطاء و الرد 
على القدریة وغيرههما مات سنة ۰۷۱/۹۳ انظر: الأعلام للزركلي» 4154/1 رالمراجع 
المذكورة هنلك. 

+ عيد الرحمن بن عمرو الأوزاعي إمام الديار الشامية فى الفقه» والزهد ولد فى بعلبك سنة 

4 وسکن بیروت» وتوفي فیها zg‏ ۷۷۳/۱۵۷ له كتاب الستن فى sm‏ و 

المسائل. ДА‏ الأعلام للزركلي» ۰۹/۶ 

ف ی - رحمهم الله 

2 لعل المواف يقصد به ابا عيد الله حسين بن حسن المعروف بالحليمي الجرجاني فقيه 
شافعي قاض كان رئيس اهل الحديث فى ما وراء النهر ولد بجرجانة سنة 4٩۰۱/۲۳۹‏ 
Әрә‏ فی بخارى سنة ٠١17/4‏ له المنهاج فى شعب У‏ انظر: هدية العارفين 


tvy 


шә zə‏ على الدليل؛ فى كل مسئلة؛ بل ЫЫ‏ بثى اعتقاده على قول الرسول» وعرف 
أنه رسول» АЛ,‏ ظهرت على يده المعجزات: ثم قبل منه القول فى حدوث العالم» 
ووجود الصانع؛ ووحدائيته من غير أن عرف صحة كل من ذلك بدلیل عقلي كان كافيا. 
والمشهور من مذهب أبى الحسن الأشعري أنه لايكون مؤمنا ما لم يعتقد كل مسئلة 
عن دلیل عقلي» ӧз‏ الشرط أن يعرف ذلك بقلبه» ولايشترط أن يعبر ذلك بلسانه؛ 
əl,‏ یکون قادرا على دفع ما يورد عليه من الإشكال.* 

وعند جمیع المعتزلة مع معرفة الدلائل" القدرة على المجادلة» وحل ما يورد عليه 
من الاشکال شرط؛ حتی لو عجزعن شین من ذلك لم يكن مؤمنا. وشبهتهم öl‏ العلم 
المحدث نوعان؛ ضروري» واستدلالي لا ثالث لهما. وهذا الاعتقاد J‏ ١٠١٠١ب‏ ] ليس 
بضروري؛ ولا استدلال معه» فلم يكن علماء ومن لا علم له بحدوث؟ العالم» وثبوت 
الصانع» ووحدانيته» وثبوت الرسالة لایکون مومنا. ومذا ƏY‏ التصدیق وان وجد الا أن 
مطلق التصديق ليس بإيمان ما لم يكن مبنيا على الدليل. لأن الإيمان حقيقة هو إدخال 
النفس فى الأمان؛ فكل من أخبر بخبن ЈАЗ‏ فى دليله» فعرف «ЫШ‏ فصدقه يقال: 
آمنه» آي صدقه بعد ما أدخل نفسه فى الأمان بالتأمل فی دلائل صدقه من أن يكون 
مكذوباء أومخدوعاء آوملتبسا* عليه فى هذا الخبر- 


لإسماعيل باشا البغدادي» ٩۳۰۸/۱‏ و الأعلام للزركلي؛ ۰۲۵۲/۲ 
۰ فی؛ل + العقلي. 
* لم نعثر عليه فى مؤلفات الأشعري. 
د فى - الدلائل. 
si +‏ لحدوث. 
Ао 5‏ 


YYA 

üb,‏ عامة dal‏ السنة من الفقهاء» والمتكلمين: إن' هذا الرجل مأمور بالإيمان 
وهو التصديق» فإذا أتى به يكون مؤمناء وينال الثواب الموعود дер‏ الله تعالىة تفضلا 
منهء إذ هو يكون بمقابلة ما قابله»* وجعل ذلك يمقابلة التصديق» فیقایله إلا ما خص 
منه کایمان" من сдә‏ العذاب. يدل عليه أن سامع الخبر من فلان یقول: آمنت KÖYÜ‏ 
ولوکان الایمان إدخال اللفس فى الأمان ینبغی أن یقول* امست نقسی" لا أن یقول 
"آمنت لفلان .7 لآن إدخال النفس فى الأمان یتعلق بالسامع لا بالمخبر؛ BE‏ قيل آمنت 

له أو a‏ دل أنه عبارة عن التصديقء لأنه یتعلق بالمخبر.* 
وما قالوا: إن التصديق ينبغى أن يكون عن علم ليكون إيماناء قلنا: العلم ليس 
بشرط عند المعتزلة» Ор‏ حاله طلب ما يتمكن به دفع الشبه كان başə‏ وان انعدم العلم؛ 
لبوت المعارضة للحال. على أن هذا الكلام على أصول المعتزلة باطل؛ [ ۲1۰۳ ] 
oN‏ صاحب الكبيرة وان وجد منه التصديق عن علم لايكون مؤمنا عندهم؛ ولان 
الجهل بتحديد العلم لاینافی العلم به كما فى حق العامي» فكذا الجهل" بكيفية دلالة 
الدلیل" لاينافى العلم عند تحقق دليله» وسببه؛ وخبر الصادق سيب العلم» وقد وقع له 


۰ ل:لأن. 

۶ ل-تعالى. 

د فى +له. 

* فاى: مما Әб‏ 

* ی: بفلان. 

кз *‏ لديكوة: 

7 ف ی: بفلان. 

© فى - فإذا قيل 'آمنت له أو'به' دل أنه عبارة عن التصديق» لأنه يتعلق بالمخبر. 
* - الجهل. 

ف ى: الدلائل. 


тує 


العلم به؛ فجهله بوجه الدلالة لايخرجه من أن يكون علما. ولآن العلم نما شرط 
ليكون وسيلة إلى الإيمان المأمور به + وقد تحقق الإيمان بدون العلم كإيماننا بأحوال 
(диди‏ وبالأنبياء؛ والملائكة؛ فإذا حصل المقصود لا حاجة إلى الوسيلة. 

ومن أصحابنا من قال: المقلد لا يخلو عن نوع علم؛ لأنه ما لم уд‏ عنده أن 
المخبر صادق فیما أخبر لا يصدقه. ثم خبر الواحد وان احتمل الصدق» والكذب» 
ولكن متى وقع эле‏ أنه صادق» ولم يخطر بباله احتمال الکذب؛ وكان ضادقا أنزل 
عالماء لأنه بنى اعتقاده على ما یصنلح دلیلا فى الجملة. 

ويدل على صحة ما sas‏ إليه صنيع رسول الله عليه السلامء' والخلفاء الراشدين» 
والائمة المهديين؛ OB‏ رسول الله عليه السلامة مع أنه بعث فى الأمة ЫЧ!‏ الخالية عن 
صناعة الاستدلال؛ والنظر قبل إينان من جاء: واعترف برسالته» وأعرض عما كان 
يعتقده من ألوهية الأصنام».وآمن بالبعث؛ والنشور لمن فى القبورمن غير امتداد زمان 
dizi‏ الرؤية؛ والرجوع إلى قضية العقل بالتأمل. 

وكذا الصديق” قبل إيمان من آمن من أهل الردة من غيرالاشتغال بتعليمهم من 
الدلائل العقلية. وكذا عند فتح سواد العراق [ ١١٠ب‏ | قبل عمر رضي الله «се‏ 
وعماله إيمان من كان بها من الزط»» والأنباط مع قلة أفهامهم» وبلادة أذهانهم. ولو لم 
يكن ذلك إيمانا لفقد شرطهء. yay‏ الاستدلال العقلي لاشتغلوا بأحد الأمرين: ما 
بالإعراض عن قبول إسلامهم؛ وإما بنصب متكلم حاذق.بصير IYL‏ ليعلمهم صناعة 
الكلام إلى أن يبلغوا مرتبته. 


٠‏ ف ی: صلی الله عليه وسلم. 
е‏ ف ى؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 


ف ی + رضي الله عنه. 


YA“ 


تحققه:! أن هذا الضنيع من الرسول» والخلفاءء والأئمة على رأي الخصوم داخل 
فى حد السفه» وبقي الرسول فى عهده التكليف بتعلیم؛ من بلغ إليه الرسالة نهاية علم 
الأصول. فاذا فارق الدنياء ولم يفعل ذلك: وحكم بإيمانهم كان مخطنا فى الحکم 
sozlə,‏ مقصرا فى أداء ما آمر بأدائه. وفساد هذا الكلام لايخفى على المجانين فضلا 
عن العقلاء. 

ثم هذه المسثلة فى حق من نشأ فى ДӘ‏ من الأقطار» أوشاهق جبل من الجبال 
لم تبلغه الدعوة؛ فشاهده مسلم؛ فدعاه إلى الدين؛ وبين له مايجب اعتقاده» فصدقه فى 
جميع ذلك. Ul‏ آهل دارالاسلام عوامهم» وخواصهم؛ نسوانهم» وصبيانهم فكلهم 
مومنون مسلمون عارفون بالله تعالی» لن يخلو أحد متهم عن ضرب استدلال؛ ون كان 
لايهتدى إلى العبارة عن دلیله» ولايقدر على دفع الشبه المعترضة. حتى أن واحدا 
нә‏ متى عاين من الأهوال» والأفزاع يصف اله تعالى بكمال قدرته» ونفاذ مشيلته. 
فلم يكن فيه خلاف بين مشايختاء ولا بيننا وبين الأشغرين؛ إنما الخلاف فيه بيننا وبين 
المعتزلة . 

ss,‏ المیزان؟ : أن الوقوف [ 1۱۱۰6] على الدلائل فى مسائل الكلام فرض 
كفاية فى حق من رزق فهما 455 وخاطرا لطیفا. ЫБ‏ تحريك العوام إلى ذلك ربما يقع 
فى قلوبهم شبه لاينحل؟ LJ‏ لقصور فى المعلمین» أولخفاء المسئلة»' أولغلظ خاطر 





ف ی: يحققه. 


+ ل ی: پتکلیف. 


ف ى: فى [یمانهم. 

ف ی - منهم. 

لم تقف على ما آراده المؤلف من هذا الکتاب. 
* لاتتحل. 


YAY 
البعض؛ فالتحرز عنه أولى.‎ 
الكلام فى الإمامةة‎ 

الإمامة؛ والخلافة بعد رسول الله عليه السلام: حق بدليل الكتاب» ЫЙ)‏ 
والإجماع؛ والمعقول. Ы‏ الكتاب فقوله تعالى: "وعد الله الذين آمنوا"* ASİ‏ وعد 
الاستخلاف فى هذه الأمة كما فى الأمم السالفة بلام التأكيد. ЗЫ],‏ السنة فما روي عن 
النبي عليه السلام؟ أنه قال: " أول الأمر نبوة» ورحمة» ثم خلافة» ورحمة» ثم ملك 
عضوض"" وفى حديث آخر؛ " الخلافة بعدى ثلثون سنة* ЗЫ,‏ الاجماع فقد 


' ال + قى نفسهاء 

? ی - الکلام فى الإمامة. 

? ق ى + صلى الله عليه وسلم؛ ل: عليه الضلوة والسلام. 

۰ تمام الآية: "وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفتهم فى الأرض كما 
استخلف الذين من قبلهم وليمكئن لهم нә‏ الذي ارتضی لهم وليبدلئهم من بعد خوقهم 
bəl‏ يعبدونتى ولايشركون بى شيئا ومن كفر بعد ذلك فأولئك هم الفاسقون" ( سورة النور» 
۹ 

b‏ فى - وأما. 

* ل؛ صلى al‏ عليه وسلم. 

7 لم نقف على هذه الرواية بهذا اللفظ» ولكنها مذكورة بلفظ "الخلافة ثلائون عاماء ثم 

بعد ذلك الملك" у‏ انظر: مسند ابن e ۲۲۱ ۰۲۲۰/۰ qz‏ وبلفظ "أول دینکم نبوة» ورحمة" 

( انظر: سنن الدارمي» الأشربة A‏ 

* انظر: سنن الترمدي» الفتن ЕА‏ و سنن أبي داود: السنة 48 و مسند ابن حنيل» ٩۲۷۳/۶‏ 
ЕР YYA ۵‏ 


М-во ° 


YAT 

اجتمعت الأمة على الخلاقة بعد رسول الله عليه السلام.! 

وأماة المعقول فلأن المسلمين لابد لهم من (МЇ‏ يقوم بتنفيذ أحكامهم؛ وإقامة 
حدودهم» وجمعهم؛ وأعيادهم؛ وسد ثختورهم» وتجهيز جيوشهم؛ وحماية بيضتهم» 
وقطع مادة شرور المتغلبة. والا فمن كان جميع آوقاته مستفرقا بحراسة نفسه عن 
سيوف الظلمة؛ وطلب قوته من وجوه الغلبة متى يتفرغ للعلم؛ والعمل الموصلین إلى 
سعادة الأبد. ويشهد له مشاهدة أوقات الفترة يموت السلاطین» والأئمة؛ فإنه لودام 
ذلك ولم يتدارك بنصب سلطان آخر مطاع" دام الهرج؛ وعم السيف» وشمل القحط» 
وكان [ ۱۱۰۶ب ] كل من عز بزه وغلب سلب» ولم يتفرغ أحد للعلم» әдәдә‏ ولهذا 
قيل: الدين» والسلطان Му‏ وقيل أيضا: الدين آس؛ والسلطان حارس؛ وما لا آس 
4 فمهدوم» وما لا حارس له فضایع, 

تحققه» أن الخلق مع اختلاف طبقاتهم وتشتت أهوائهم؛ وتباين آرائهم لوخلوا 
وآرائهم» ولم يكن لهم رأي مطاع* یجمع شتاتهم هلکوا من عند آخرهم. وهذا داء 
لاعلاج له إلا بسلطان مطاع قاهر. 

ثم ینبفی أن يكون الامام فى کل وقت ظاهرا یمکنه القيام يما نصب هو له ŠL‏ 
نصب من لا يمكنه القيام بذلك غير مفید. dip,‏ یبطل قول الروافض بامام غاثب 


مختف ینتظرون خروجه. 





! ی: صلی الله عليه وسلم. 
2 ی -وأما۔ 

د ى: يطاع. 
+ ف ی: یحققه. 


+ ی: لمطاع. 
6 فاى: بهذا. 


YAT 
المروي الذي انقادت له‎ ӘУ ولايشترط أن يكون هاشميا خلافا للروافض؛‎ 
الصحابة؛ وسلمت الأنصار الأمر' للمهاجرين* وهو قوله عليه السلام:* "الأئمة من‎ 
ə 


قريش * يقتضى اشتراط القرشي, دون الهاشمي. 


فصل [ فى خلاقة أبي بكر ] 
ثم إن آایکرالصدیق رضي اله عنه بعد رسول الله عليه السلام* كان إماما حقاء 
وخليفة محقا. GY‏ مستجمع شرائط صحة الخلافة من العلم» والديائة والصلاية؛ 
ورباطة الجاش؛ والعلم بتدابيرالحروب» ومعرفة سياسة «МЫЙ‏ وتسوية أمورالرعية» 
وكونه قرشيا. ولهذا اختارته الصحابة رضي الله عنهم. ويدل على خلافته قوله تعالى: 
"قل للمخلفین"" الآية» ОУ‏ فيها إشارة إلى أن الداعي مفترض الطاعة O Jus‏ الثواب 
بطاعتهم إياه." 
ثم سلف الأمة اختلفوا فى المراد بقوله: "اولى بأس شدید".*[ 1۱۱۰۵] منهم من 


ف ی - الامر. 
* ف ى: والمهاجرون. 
* فى : والمهاجرون. 


* فاى- فصل. 

цуз *‏ صلى الله عليه وسلم؛ ل - عليه السلام. 

” تمام الآية: "قل للمخلفين من الأعراب ستدعوت إلى قوم اولى بأس маз‏ تقاتلونهم 
أويسلمون فان تطيعوا يؤتكم الله أجرا حسنا وان تتولوا كما توليتم من قبل يعذبكم عذابا 
آلیما" ( سورة الفتح» a “OYMA‏ 

5 ف ى + ویستحقون العذاب الألیم بعصيانهم إياه. 


سورة القتح» ۰۱۱/۶۸ 


ТАҒ 

قال 'بنو Sa‏ ومنهم من قال ”أهل فارس" فان كان المراد بنى حنيفة» وقد كان 
الداعى إليهم ЖАЙ‏ رضي الله асе‏ فثبت بذلك خلافته؛ وشبوت خلافته ثبت خلافة من 
استخلفه بعده» وهو عمر رضي الله عنه. وان كان المراد منه أهل فارس» والداعى إليهم 
كان عمر رضي الله осе‏ فثبت خلافته» وبثبوت خلافته ثبت خلافة من عقد هو له 
الخلافة» وهو أبوبكر رضي الله عنه. فكان فى الآية دليل خلافة الشيخين رضي الله 
عتهما. 

وتعلقت الروافض بما تلوناء' فإنه تعالى وعد الاستخلاف فى هذه الامة» وشبهه 
باستخلاف من قبلناء وكان الاستخلاف فيمن Ш‏ فى أهل العصمة من الكفرئحو آدم» 
وداود؛ وسليمان صلوات الله عليهم؛ فيجب أن يكون: فى هذه الأمة على هذا “bəzi‏ 
وكان علي بن أبى طالب كرم الله وجهه هو المختص بالعصمة من الكفر من بين 
الصحابة. 

والجواب: أن تشبیه الشيئ بالشييع لايقتضى التسوية بينهما من جمیع الوجوه. 
دليله قوله تعالى: "إن مثل عیسی عند الله كمثل آدم وهذا التشبيه* لم يوجب التسوية 
ego‏ من جميع الوجوه؛ ولأن التشبيه لوأوجب التسویة* بينهما من جميع الوجوه يلزم 
بطلان التشبيه من الأصل؛ ӘЗ‏ المشبه يصير غين المشبه به حيكذ؛ فلايبقى التشبيه. 
على أن التشبيه إذا كان Шу д»‏ بقرينة کانت؟ العبرة للقرينة فى حق التشبيه؛ وفيما نحن 


| ف ی: تلوناه. 

۶ ف ی - أن يكون. 
سورة آل عمران» 0۹۱۳. 
* ی: هذا التشبيه. 

* ف ی - التسوية. 


۴ ل: كان. 


тле 


فيه التشبیه مقرون بقرينة تمكين الدین؛ وإبدال الأمن [ ١٠٠١ب‏ ] من بعد الخوف» 
فاقنضى ظاهر التشبیه أن يكون المستحق للخلافة من هو أخص بهذه القرينةء وكان 
الأخص بهنه القريئة أبابكرالصديق رضي الله عنه. ОУ‏ أساس تمكين الدين» وإبدال 
الأمن بعد الخوق إنما كان فى عهده؛ فإنه' ببركة إمامته» ويمن خلافته تألف القلوب 
بعد ما اختلفت؛ واجتمعتة الکلمة بعد ما تقرقت. SB‏ رد من ارتد عن الإسلام АЙ‏ 
وقهرمن نكص على عقبيه» وطهر جزيرة العرب عن أهل الشرك؛ ومن أبى عن الرجوع 
إليه. 

ولولم يكن من بركة إمامته إلا ارتفاع ما وقع من الاختلاف بين الصحابة؛ لكان 
ذلك دليلا کافیا على كونه محقا. فإن بعد وفاة النبي عليه السلام* كان عمر رضي الله 
عنه يقول: إنه لم یمت» ومن قال إنه مات gəl‏ به كذا وكذاء إلى أن أتى أبو بكر رضي 
الله عته» وأخبرأنه مات» وتلا قوله تعالى: "انك ميت وإنهم ميتون"؛؟ ثم صعد Сәда‏ 
وعطب وقال فى خطبته: ألا من كان дән‏ محمدا فان محمدا قد مات. ومن كان يعبد 
رب محمد فإنه حي لايموت. قأجمع الناس على موته عليه السلام.7 

ثم اختلفوا فى موضع دفته؛ فاختاربعضهم بيت المقدس لأنه مقابر «ЫЧ!‏ عليهم 





۰ ل + کان. 


ف ى: واجتمع- 
فى - اليه. 


0 
3 


قف ی + رضي الله عنهم. 
5 ل: صلى الله عليه وسلم. 
۴ سورة الزمر» TNA‏ 


7 فا ئ: صلى الله عليه وسلم. 


TAT 

السلام؛ واختار المهاجرون مكة لأنه ogliu‏ وبلد؛ آبائه؛ والأنضار المديئة لاله 
دارهجرته» ومكان ظهور ملته» وانتشار دعوته حتى روى أبوبكرة رضي الله се‏ "أن 
الأنبياءة یدفنون حيث یقبضون"» فقبلوا روايته» وارتفع الخلاف ببرکته. 

ثم اختلفوا فى تنقيذ جيش أسامة بن زيدة » وفی ترك الصدقات فى تلك السنة؛ 
وأبى هو رضي الله عنه [ ۱۱۰۷ ] إلا تنفيذ ما آمر به رسول الله عليه السلام." وقال: لا 
أحل عقدة عقدها رسول الله عليه السلام؛” وقال فى باب الصدقات: لو" منعونى 
عقالاء أو Gue‏ مما كانوا يؤدون إلى رسول الله عليه السلام” لقاتلتهم بالسلاح؛" 
فانتادوا كلهم لامره» وساعدوه على رأيه: 





۲ ف: بلد. 

? ی + الصديق. 

د ق ئ + علیهم السلام. 

“ انظر: موطأ مالك الجنائز ۲۷؛ و مسند ابن حتيل؛ ۰۷/۱ 

5 اسامة بن زيد ابو محمد من SUS‏ عوف صحابي جلیل ولد بمكة» ونشأ على الاسلام » كان 
رسول الله صلی الله عليه وسلم يحبه حبا جماء هاجر مع النبي إلى المدينة؛ وآمره عليه 
السلام قبل أن يبلغ العشرين من عمره» فكان مظفرا موفقا. رحل اسامة بعد وفاة النبي إلى 
وادى القری» فسكن فيهاء ثم انتقل إلى دمشق فى أيام معاوية: فسكن ај‏ وعاد إلى 
azı‏ فأقام إلى أن مات بالجرف سنة отут Го t‏ انظر: الأعلام للزركليء ۰۲۸۲-۲۸۱/۱ 

* إلا تتفید ما أمر به رسول الله علیه السلام؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

7 ف ى: صلی الله عليه وسلم. 

* ف ی: والله لو. 

s‏ ف ى؛ ل: صلی al‏ عليه وسلم. 

فا ف ى؛ ل + عليه. 


TAV 


ولا تمك للروافض بقوله تعالى: "إنما وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين! 
يقيمون الصلوة"* ظنا منهم أن المراد بقوله "الذين آمنوا الذين يقيمون الصلوة" هو 
علي رضي الله süz‏ فوجب أن يكون وليا بعد الرسول ولا" ذلك إلا بكونه* متوليا 
للإمامة. لأن الآية لو كانت منصرفة إلى علي رضي الله عنه لما خفي ذلك على 
الصحابة У‏ ولا على علي رضي الله عنه ثانيا؛ فلا أجمعوا على خلافة غيره» ولا بايع 
هو بنفسه غيره. على أن ASİ‏ وردت بصيغة الجمع؛ فصرفها إلى الخاص عدول عن 
الحقيقة بلا دليل. ولو جازلهم حملها على علي رضي الله عنه لجازلغیرهم حملها على 
غیره؟ ولو سلم أن المراد به علي رضي اله عنه لم يلزم بإطلاق اسم الولي أن يكون 
إماما؛ OY‏ الولي اسم مستعمل قى المولی» وبه لا یثبت الامامة. 

ولا بما روي أنه عليه السلام» قال: "من كنت مولاء فعلي مولاء"؛" لأنه لو كان 
فى الحديث دلیل خلافة علي رضي الله عنه لما انعقد الاجماع على خلافة غيره؛ ثم 
الولي اسم مشترك؛ فلا يكون حجة. 

ولا بما روي أنه قال لعلي رضي الله عنه: "آما ترضى أن تكون منی بمتزلة هارون 
من موسى إلا أنه لا نبي بعد ay. se‏ لوكان فيما ذكرتم دلالة [ ١١٠١ب‏ ] ما رمتم 





۱ ف؛ ف ی - آمنوا الذين. 

„ooN o سورة المائدة»‎ 2 

د ف ی - ظا منهم أن المراد بقوله "الذین آمنوا الذين يقيمون الصلوة"- 

* ف‌ی؛ ولان. 

5 ی: لایکون. 

© ی: صلی al‏ عليه وسلم. 

? انظر: سنن الترمذي: المناقب NA‏ و سنن ابن ماجةء المقدمة ٩۱۱‏ و مسند ابن «ЖУ‏ 
SEMA TTT ۳۸۷/۵ ۱۳۷۲ ۳۷۰ «ЗА ۰۲۸۱/6 AYYY ۰۱۵۲ 6334 GAZİ)‏ 


* انظر: صحیح البخاري» فضائل آصحاب SA „шй‏ و سنن الترمقي» المناقب؛ و سنن ابن 


YAA 

Gİ الصحابة رضي الله عنهم عته»* ولاترك علي الاحتجاج به» وطلب ما هو‎ daz ы 
əə. 

ثم الحديث متروك OY gəli‏ هارون كان أخا لموسى عليهما السلام من səl‏ 
وأبيه» وكان شريكا له فى النبوة» ولم يكن هو خليقة موسى عليهة السلام بعد وفاته» 
لأنه توفي قبل موسى بستتين؛ والتعلق بمتروك الظاهرلائبات ما تناوله ظاهره ليس 
بصحيح. فكيف التعلق به لإثبات ما لم يتناوله ظاهره بوجه من الوجوه؟ 

ثم نقول: مخرج الحديث أن رسول الله عليه Şö‏ لما خرج إلى غزوة تبوك 
استخلف عليا رضي الله عنه على المدينة» فزعم أهل النفاق أن النبي عليه السلامة 
أبغضه» وقلاه» واستثقل صحبته؛ йй‏ علي رضي الله عنه» ولحق به» وقال: 7 أتتركنى 
مع المخالفین؟ فقال عليه السلامة هذا الحديث. ومعناه " نی لم استخلفك بعد غيبتى 
على المدينة كما استخلف موسى هارون حين غاب عن قومه لمناجاة ربه". وهذا يدل 
على رضاه باستخلافه على المديئة مدة غيبته عنهاء لا على أنه خليفة بعده. 


۰۱۱ المقدمة‎ ә 
Miss ۱ 
ف ی -عنه.‎ 
ل: علیهما.‎ + 
ف ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم.‎ * 
صلی الله عليه وسلم.‎ id ف ی؛‎ ۶ 
ق ی؛ ل + رسول الله صلی الله عليه وسلم.‎ * 
ف ى؛ ل + يا رسول الله‎ 7 
ف ى: صلى الله عليه وسلم.‎ * 
ل + آن.‎ ۶ 


TAR 
AN ظلم؛‎ ab (ше ولا بمتع أبي بكر رضي الله عنه فدك' عن فاطمة رضي الله‎ 
إزالة ميراث النبي عليه السلام2 عن ورثته. لاه رضي الله عنه سمع رسول الله عليه‎ 
السلام< أنه قال: " أما ترضى أن تكون منى بمنزلة هارون من موسى إلا أنه لا نبي‎ 
Sizə, وشهد جماعة من كبار الصحابة بهذا الحديث متهم عمی وعثمانء‎ ur. 
والزبير» وعبد الرحمن بن عوف” رضي الله عنهم.‎ 





فى هامش ل: فدك اسم موضع- 

işə 3‏ ل: صلی اله عليه وسلم. 

з‏ ف ی - لأنه رضي الله عنه سمع رسول الله عليه السلام؛ ل: صلى الله عليه وسلم. 

4 انظر: صحیح البخاري؛ الخمس ١ء‏ وفضائل أصحاب əli‏ ۱۲ والمغازي &\‹ «тА‏ 
والنفقات ۰۳ والفرائض Y‏ ؛ والاعتصام 6؛ وصحيح ملي الجهاد ۵۲-4۹ кол sət‏ و 
سنن الترمذي» السیر EE‏ ست نآبي داود. الإمارة ٩۱۹‏ و ستن النسائيء الفین ۰٩‏ ۰۱3 

* طلحة بن عبيد الله ابو احمد القرشي المدني صحابي شجاع من الاجواد» كان من احد 
العشرة المبشرین بالجنة» والستة أصحاب eli‏ ری والثمانية السابقين إلى الاسلام. شهد 
المشاهد كلها مع رسول الله صلی الله عليه وسلم؛ قتل یوم الجمل سنة 1۵7/۳1 وهو 
بجانب عائشة» ودفن بالبصرة. انظر: الأعلام للزركلي؛ ۳۳۱/۳ 

s‏ ابو عبد الله القرشي الصحابي الشجاع احد العشرة المبشرين بالجنته وأول من سل سيفه قى 
الاسلام» وهو ابن عمة رسول الله صلى الله عليه وسلم أسلم وهو ابن ۱۲ سنة. شهد 
المشاهد مع رسول الله» والجابية مع عمزء وكان موسرا كثير المتاجر؛ قتله ابن جرموز غيلة 
يوم الجمل سنة 197/7. انظر: الأعلام للزركلي» 1/۳ ۷۰-۷ 

7 عبد الرحمن بن عوف ابو محمد الزهري القرشي من ASİ‏ الصحابة» واحد العشرة 
المبشرین بالجنة» وأصحاب الشوری الذين جعل عمر الخلافة فیهم» والسابقين إلى 
الاسلام. كان من الأجواد العقلاء» والشجعان؛ ولد بعد الفیل بقرب سنتین» ومات فى 
المدينة سنة 581/81 أسلم؛ وشهد المشاهد كلها مع رسول الله صلی الله عليه وسلم؛ كان 
يحترف التجارة» والبيع» والشراء» وصاحب ثروة كبيرة əs göl‏ فى الاسلام. انظر: 


Yas 


والروافض حملهم جهلهم' وشدة تعصبهم على أنهم ردوا هذا الحديث» ولم 
يبالوا من تکذیب [ ۱۱۰۷ ] تاقلیه من كبارالصحابة » وزعموا أن هذا الحديث مفتعل 
مخالف* لکتاب al‏ تعالی حيث قال: "وورث سلیمان داود": وقال خبرا عن زکریا:* 
"فهب لى من لدنك Шу‏ يرئنى ويرث من آل یمقوب"* Hay‏ لجهلهم بالمراد من 
الآيات» OY‏ المراد منها كان ورائة العلم لا JM‏ كما قال تعالی: "ثم أورثنا الکتاب* 
وقد روي أن الأنبياء لم يورثوا ديناراء ولا درهما إنما ,)16 هذا العلم» آوقریب "də‏ 
ولهذا قال النبي عليه السلام:* "العلماء ورثة ELİM‏ 
ولهذا قيل: ما ورث والد ولدا خيرا من أدب حسن. ويدل على أن المراد من 
وراثة سليمان داود عليهما السلام كان.هو العلم لا المال قوله تعالى على أثر ذكر 
المیراث: " يا أيها الناس علمنا منطق الطير"»" والمراد منه العلم؛ والحكمة. وكذا قول 
الأعلام للزركلي» ٠٠١/٤‏ 
۰ ف ی -جهلهم. 
2 - مخالف. 
> سورة النمل؛ ۰۱1۱۲۷ 
+ فى + عليه السلام. 
سورة مریم» ۰1۱۱٩‏ 
© سورة فاطر» ۳۲۱۳۵: 
7 انظر: صحیح البخاری» الوضایا ۳۲؛ وستن ابي داود» العلم ۱ وسنن أبن ماجة» المقلمة 
۷ وسثن الترمنی» العلم VA‏ 
" ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 
9 انظر: صحیح البخاری: العلم ٩۱۰‏ و نآبي səylə‏ العلم ә ٩۱‏ ابن ماجةء المقدمة 
۷ و سنن الدارمي» المقدمة ٩۳۲‏ و ند ابن e pim‏ ۰۱۹7/۵ 


" سورة التملء лату‏ 


Yaş 


زكريا عليه السلام : "وإنى خفت الموالي من ورائى"؛' قيل إنه لما رأى من الفتن» 
وغلبة أهل الکفر» فخاف على إفساد مواليه ان لم يكن أحد يقوم مقامه فى الموعظة؛ 
AYİ Әр‏ عليهم السلام يخافون من ذهاب العلم لا المال. ألا تراه قال ایرثنی ويرث 
من آل یعقوب" وآل يعقوب يرثه أولاد آل يعقوب لا ولده» فعلم أنه أراد به العلم. 

Ы,‏ فاطمة رضي الله عنها فهي ما كانت تدعى الميراث؛ وإنما تدعى أن رسول 
الله عليه السلام* كان نحلها: إياهاء وكان لايجوز لابي بكر رضي الله عنه أن يعطيها ما 
لم يثبت عنده أن رسول الله عليه السلام* نحلها فى حال حيوته» فشهد لها بذلك علي 
رضي الله عنه» قسألها شاهدا آخرء فشهدت[ ۱۱۰۷ب ] لها أم أيمن مولاة النبي* عليه 
السلام» فقال: قد علمت يا ابتة رسول الله أنه لايجوز إلا شهادة رجل» وامرأنين» 
فانصرفت رضي الله عنها. 

تحققه:” أن الله تعالى وصف الصحابة" بأنهم يأمرون بالمعروف وينهون عن 
المتكرء' وهم امتنعوا عن الإنكارعلى أبي بكررضي الله عنه» والتعرض له؛ ولوكان 


سورة مریم؛ 6115. 

9 ف ى: صلی الله عليه وسلم. 

? فى هامش ل: وهبها. 

4 ف ى؛ ل: صلی الله عليه وسلم.. 

* وحاضتته أعتقها حين تزوج بخدیجة. فتزوجها عبید بن زيد» فولدت له أيمن؛ ویعد وفاته 
يوم حنین تزوجها زيد بن حارئة» فولدت له ƏLİ‏ بن زيد» توقيت فى أول خلافة عثمان. 
انظر: الطبقات الکبری لابن سعد ۱۵-۲۱۲/۱۰ ۰۲ 

© ف‌ی! ل: صلی الله عليه وسلم. 

ف ی: یحققه. 


ف ی + رضي الله عنهم. 


Yar 


ذلك متكرا من آبي بكر رضي الله عنه لكانت الصحابة على ضد ما وصفهم ال" به» 
وهذا فاسد. 


فصلد [ فى خلافة عمر [ 

ويثبوت خلافة أبي بكر رضي الله бе‏ يثبت خلافة عمر رضي الله عنه» AN‏ بعد 
كونه صالحا للإمامة عقد الخلافة له أبو بكر رضي الله عنهماء* فلما قيل له: أتولى علينا 
“üə‏ وروي ذلك عن طلحةء فقال: لوسألتى الله تعالى يوم القيمة لقلت : وليت عليهم 
خير آهلك» ولم ینکر сдә "Дә‏ وبایعوه؛ فانعقد على إمامته. وكونه أفضل الامة بعد 
أبي بكر إجماع الصحابة:* وهي حجة مضاهية لنص الكتاب. ويدل على ذلك أيضا 
قوله عليه السلام: " اقندوا بالذين من بعدى أبي بكر» وعمر".” 

ثم انه رضي الله бе‏ ساس الناس سیاسة: ورتب الأمور ترتیبا. وسوی 





١‏ لعله يشير إلى قوله تعالی: "کنتم خير أمة تأمرون بالمعروف وتنهون عن ЖЫЙ‏ وتومنون 
"al,‏ (سورة آل عمرا» ۱۱۰۳ )- 

2 فى + تعالی. 

3 فی -فصل. 

ل - رضي الله عنه. 

ei) 5 

> ل + غليظاء 

5 ف ى: عليهم. 

ف ی + رضي الله عنهم: 

9 ف ى + رضي الله عنهم. انظر لهذا الحديث: ستن الترمذي؛ المناقب ٩۳۷ YA‏ و سئن ابن 
ماجة» المقدمة ٩۱۱‏ و مسند اين > (YY ۰۳۹۹ ۰۳۸۵ ۰۳۸۲/۵ C‏ 


ف ی - رضى الله عنه. 


Yar 
أفاء الله بحيث صار مثلا فى العالم. ثم إنه مصر‎ Lo أمورالرعية تسوية؛ وعدل كل قسمة‎ 
الأمصارء وفجر الأنهار» وعمر الارض؛ وآمن الطريق» وسوى بين القوي والضعيف»‎ 
واستأصل من الملوك من لم یقبل الدين» وأنف من قبول الجزية؛ مع ما له من الزهد‎ 
فى الدنياء واختيار الفقر؛ ولباس الخشن؛' ومع ما له من الشفقة على الیتامی» والأرامل»‎ 
والضعفاء» والزمتی؛ والاشتغال بقيام آمورهم» [ 1۱۱۰۸ | وتنفيذ مصالحهمء وتهيئة‎ 
آسپاب معیشتهم؛ ومع ما له من المناقب حتی قال فيه النبي عليه السلام: "لوکان بعدی‎ 
وقال: "ولو" لم أبعث فيكم لبعث عمر"* وقال: " إن الحق لينطق‎ ар نبي لكان‎ 
على لسان عمر وقلبه يقول الحق وان كان مرا* و" إن فيكم لمحدثين وعمر" منه".*‎ 
ах فمن ظن أنه كان يغضب؟ الحق آهله» ويستولى على ما كان غيره أحق به ظلما"‎ 


* فى - ولياس الخشن. 

3 ف ى؛ ل: صلى الله عليه وسلم. 

3 انظر: صحيح البخاري» الأدب 4٠١4‏ و سنن الترمذي» المناقب ٩۱۷‏ و مسند ابن حنبل» 
Yoy ۶‏ 

* فی لو. 

* لم آجده فى المراجع. 

* لم نقف فى المراجع على أي رواية بهذا اللفظء ولكن انظر للفظ "إن الله جعل الحق على 

لسان عمرء وقلبه": كشف الخفاء للعجلوني» (Y04-Y6Aİ/Y‏ 

ف ى: وإن عمر. 

ДӘ *‏ لحديث قريب منه: صحيح البخاری» فضائل اصحاب النبي ٩۱‏ وصحیح مسل 

فضائل الصحابة ۲۳ 

ҺӘ‏ ل: یخصب. 


Ајс̧ад" 


TSE 


üze,‏ ویتزوج чел‏ قهرا شاء ‹ أوأبى فعلاجه بالقتل إذ لا داء أعضل من العناد. ومن 
یضلل al‏ فما له من هاد. 
فصل* [ فى خلافة عثمان ] 
وإذا ثبت إمامة الشيخين رضي الله عنهما ثبت إمامة عثمان رضي الله AY се‏ 
أجمع من جعل عمر أمر الشورى” قيما بينهم على خلافة عثمان رضي الله əzə‏ وعقدوا 
له الخلافة. ولو لم يكن ЭА]‏ لما أدخله عمر رضي الله عنه فى أهل الشورى. ولو 
فعل ذلك لأنكره الصحابة رضي الله عنهم؛ لأنهم موصوفون بتغبيرالمنكر. 


وأما ما طعنت الروافض على عثمان رضي الله عنه» فذلك کذب؛ وافتراء عليه» 
أومؤول بتأويل صحيح؛ <N‏ وجب حمل أمرعثمان رضي الله عنه - مع زهده؛ وورعه» 
وجلالة قدره فى الدين» وكونه من الذين هاجروا هجرتين؛ وكونه ختنا لرسول الله عليه 
السلام على البنتين» وإنقاقه فى نصرة الدين؛ وتجهيز جيوش المسلمين؛ وكونه من 
المبشرين بالجنة» وقوله عليه السلام* فيه: "أخى ورقيقى فى الجنة"* وفوله عليه 
السلام* لما ستر ركبته عند مجيئ عثمان رضي الله عنه: Yİ"‏ أستحيى ممن يستحي İla‏ 





١‏ فى هامش ل: اي ابئة علي کرم al‏ وجهه وهي ام كلثوم. 
۶ فى -فصل. 

9 ف ی؛ ل: الأمر شوری. 

+ ی؛ ل: صلی الله عليه وسلم. 

5 لم آجده فى المراجع. 

“> ل: صلى al‏ عليه وسلم. 


e иј 


Ya. 
: ملائكة السماء"۱ وقولهة فيه؛ وفى علي رضي الله عنه* [ ۱۱۰۸ب ] لما أتياه فى شین‎ 
"هكذا یدخلان" الجنة* و" لايحبكما إلا مؤمن ولايبغضكما إلا منافی* وقولهة فى‎ 
عثمان رضي الله عنه: " إنه یدخل الجنة بغير حساب"* - على وجه يليق بشأنه» وجلال‎ 

قدره. فکیف يجوز حمل أمره على أقبح الوجوه؟ 


فصل" [.فی خلافة علي ] 
ثم إن عليا رضي الله عنه ممن لايخفى على أحد نسيه: واختصاصه برسول الله 
عليه السلا" وتربيته oll‏ وتزويجه كريمته فاطمة الزهراء رضي الله عنهاء ولاعلمه 
ولازهده» ولاورعه. فأما شجاعته» وبأسه» وعلمه بتدابیرالحروب؛ وجرالعساکر؛ 
وبصارته بمكايد الحرب»" وحماية البيضة بحيث صار مثلا سایرا يتداول به الالسنةه 


ويعتقده الأفئدة. 


3 انظر: صحيح ملم قضائل الصحابة 1 و مسند أبن حنبل: ۲/۱ «лоо‏ ۰۲۸۸ 

۶ فى + صلى الله عليه وسلم. 

? فاى:عنهما. 

+ ل: تدخلان. 

* لم أجده فى المراجع. 

* لم أجده بهذا (БШ‏ ولكن انظر للفظ "لايحت Ше‏ منافق ولايبغضه ممن ": سنن الترمدی؛ 
المتاقب Лә‏ 

7 ی + عليه السلام؛ ل + صلی الله عليه وسلم. 

© لم أجد ләлә‏ 

° فی -قصل: 

е‏ ل: صلى الله عليه وسلم. 

" ف ی - وجرالعساكرء بصارته يمكايد الحرب. 


Yar 


ثم بعد ثبوت هذه الشرائط فقد عقدت' له الخلافة وهو يومئذ Јад‏ خليفة "al‏ 


على وجه الأرض» وأولاهم بها. ثم المتولى لعقد الخلافة كيار الصحابة» وخيار من 


ومن الدليل على صحة خلافته قوله عليه السلام:* "الخلافة بعدى "ы. дуй‏ 


وقد تمت الثلاثون يوم قتل؛ وقوله عليه السلام» لعمار: "تقتلك الفثة LAL‏ وقد ДӘ‏ 
يوم صفين تحت" راية علي رضي الله عنه » ولو لم يكن على gəli‏ لما كان من يقاتله 
+ 


ثم إن من أصول مذهب السنة»* والجماعة كف اللسان عن الوقيعة .. 


فيجب حمل أمرهم على ما يوجب دفع الطعن евә‏ وعدم إساءة الظن بهم. وما 
يحكى عنهم فى أحوال یخالف مقتضى حسن الظن فأكثر ما ينقل مخترع بالتعصب؛ [ 
۵۹ ولا اصل له. وما ثبت نقله فالتأويل متطرق إليه» sb‏ لزم حسن Ы‏ بعائشة 
رضي الله ше‏ أنها كانت تطلب تطفئة الفتنة؛ ولكن يخرج الأمر عن الضبط فأواخره 
الأمورلايبقى' على وفق ما طلب بأوائلها. 





ف ى: عقد. 

ف ی - الله. 

ل: صلى الله عليه وسلم. 
ل: صلى الله عليه وسلم. 
فی — 

ف ى؛ ل: أهل السنة. 
PERTE)‏ + رضي الله عنهم. 
ف: يأواخر. 

ف:لایفی؛ ل:لاتبقی. 


2 


3 


4 


3 


YAA 


لرسول al‏ عليه السلام؛' وهم قد أجمعوا على تقديم أبى یکر“ ثم ابو بكر نص على 
عفر رضي الله عنهما؛* ثم أجمعوا [ 4١١١ب‏ ] بعده على عثمان؛ ثم على علي رضي 
الله عنهما؛“ وليس “oli‏ بهم الخيانة فى دين الله تعالى لغرض من الأغراض كان 
إجماعهم» وتنصيصهم أحسن ما يستدل به على مراتبهم . 

وكذا روى أبو داود» فى كتاب السنن بإسناده عن ابن عمررضي الله عنهما: قال: 
كنا Јур‏ فى زمن النبي عليه السلام* 'لايعدل بابي بكر أحد؛ ثم е‏ ثم عثمان'.” 


' ف ی؛ ل: صلى الله عليه وسلم. 

? ل + رضي الله عنه. 

2 ف ی - رضي الله عنهما. 

ف ی: عنهم أجمعين؛ ل: عنهم. 

* ف ی - یظن. 

© سلیمان بن الأشعث السجستاني إمام إهل الحدیث فى ذمانه اصله من سجستان رحل رحلة 

کبیرة» وتوفي بالبصرة سنة ۸۸۸/۲۷۵. له کتاب السنن من الکتب الستة فى الحدیث» و 

المراسل؛ و الیعث» وغیر ذلك. انظر: الأعلام للزركلئ؛ ۰۱۸۲/۳ 

ف؛ ف ي: عنه. وهو عبد الله بن عمر بن الخطاب ابو عبد الرحمن العدوي صحايي من 

أعز بيوت فى قريش فى الجاهلية؛ كان جهيرا نشأ فى الاسلام» وهاجر إلى المديئة؛ وشهد 

فتح مكة» وتوفي فیها سنة ۰1۹۳/۷۳ أفتى الئاس فى الإسلام ستين سنة؛ ولما قتل عثمان 

عرض عليه نفر أن يبايعوه بالخلافة» فابی؛ وغزی إفريقية مرتين» له فى الصحیحین YAY:‏ 

حدیثا. انظر: الأعلام للزركلي؛ EVE‏ 

* فى؛ ل: صلى الله عليه وسلم. 

* انظر لحديث قريب من هذا اللفظ: صحيح البخاري؛ فضائل أصحاب tv зд‏ و سن نآبي 
داود» الستة ۷- 


7 


Yay 
Az وكذا معاوية رضي الله عنه ]4 كان.فيما یتعاطاه! عن تأويل» وظن؛ لأنهم‎ 
الدين إلى من بعدهم المكرمون بصحبة خيرالبشرالباذلون أنفسهم : وأموالهم فى نصرة‎ 


دين الله. 


فصل: [ فى أفضلية.الصحابة ] 

الخلفاء الراشدون رضي الله عنهم АЙ‏ من غیرهم» وترتيبهم قى الفضل 
كترتيبهم فى الامامة. وهذا لأن الفضل عند الله تعالى لايطلع عليه أحد إلا ад‏ ورسوله 
إن اطلع علیه؛ ولم يرو се‏ نص قطعي بالفضيلة على هذا الترتيب» بل المنقول الثناءة 
على جميعهم. واستنباط حكم الرجحان فى الفضل من دقائق بيائه رجم بالغيب. 
وتعرف القضل» عند الله تعالی بالأعمال الظاهرة مشكل أيضا. فكم من شخص منخرم 
الظاهرء وهو عند الله ДӘ‏ بمكان لسر* فى قليهء وخلق خفي فى باطنه. وكم من مزين 
بالعبادات ظاهرة» وهو فى سخط الله يخبث مستكن فى بباطنه» فلا مطلع على السرائر 
إلا الله تعالى. 

ولكن إذا ثبت أنه لايعرف الفضل إلا بالوحي» ولايعرف من النبي عليه السلام؟ 
إلا بالسماع» وأولى الناس بسماع ما يدل على تفاوت قضائلهم الصحابة الملازمون 





Ала ل:‎ | 

? قى — فصل. 

د ف؛فاكئ: إلينا. 

* فى - الفضل 

ө 

* ف‌ی؛ ل: صلى الله عليه وسلم. 


ЫЫ 


وروی Ləl‏ عن ابن عمر' أنه قال: كنا نقول ورسول al‏ عليه السلام حي 'أفضل gl‏ 
التبي عليه السلام* أو بكزء ثم عمره ثم عثمان؛ ثم علي رضي الله عنهم'.* وروی أبنو 
داود أيضا عن محمد بن الحنفية5 أنه قال؛ قلت لأبى ”أي الناس خير بعد رسول الله؟“ 
قال "آبو بكر'» قلت "ثم من؟' قا ل ثم se‏ ثم خشيت أن أقول' ثم Ҹан‏ فيقول 
оше”‏ فقلت ”أنت يا آبت؟" قال "ما أنا إلا رجل من المسلمين'. وصلی الله على 
سيدنا محمد وآله» وصحبه أجمعين.7 

وقع القراغ من تحريبره بعون الله وتيسيره فى منتصف شهر ربيع الآخر سنة ثما 
Ó‏ وعشرين وسبعما ra‏ 


٠١‏ ل + رضي الله عنهما. 

? ف ی؛ ل: صلى الله عليه وسلم. 

3 فدى؛ ل: صلی qeza‏ وسلم. 

* انظر: سن نآبي داود» Mİ‏ 

Š‏ وهو محمد بن علي ابوالقاسم القرشي الهاشمي المعروف بابن الحنفية اخو الحسن» 
والحسين من الاب امه خولة بنت جعفرء كان واسع العلم ورعا اسود اللون. كان المختار 
дей‏ يدعو الناس إلى إمامته» ويزعم أنه المهدي. مولده» ووفاته فى диди‏ مات رحمه 
الله سنة 144/8. انظر: الأعلام للزركلي؛ “Y0T-YəYİV‏ 

* ل + صلى اللدعلیه وسلم. 

7 ف‌ی: وسلم. 

* ف ى: бу‏ افراغ من میم هذه النسخة المباركة بحمد الله وحسن توفيقه فى أول АЈ‏ 
дә‏ شعبان المبارك سنة تسعين وسيعماثة هجرية على صاحبها أقضل الصلاة والسلام على 
يد أضعف خاق Д5 al‏ وأحوجهم إلى رحمة adl‏ وغفرائه عمر بن العبد الفقير إلى الله 
تعالى حسين بن المرحوم على غفر اله له» ولوالدیه» ولمن قرأه» ودعا له ولجميع 
المسلمين أجمعين برحمتك يا أرحم الراحمين. 


ل: وقد وقع الفراغ من كتابة هذا الكتاب ( فى الهامش: المسمى بالهادى فى اصول الدين 
للإمام العالم العلامة جلالالدين عمر بن محمد بن عمر الخبازي قدس الله روحه» ونور 
ضريحه) ليلة التاسع والعشرين من شهر رمضان المبارك من سنة تسعين» وسبعمائة بعون 
الله» وحسن توفيقه على يد <U‏ الفقير إلى الله 'تعالى عثمان بن حاجى محمد الهروي 
الحنفي غفر الله ај‏ ولوالديه» ولجميع المسلمين» والمسلمات بالمدرسة ... بدمشق 
المحروسة Абу al ə‏ ولساثر المسلمین؛ والحمد мй‏ وصلواته على Ləzə‏ محمد؛ 
АЙ‏ وصحبه أجمعين. 





AYI فهرس‎ 

1 

آم جعلوا لله شركاء خلقوا كخلقه فتشابه الخلق عليهم قل الله خالق كل شين 
وهو الواحد القهان ۰۱۱۷ 

أأمنتم من فى السماء؛ YA‏ 

اجعل u‏ إلها كما لهم آلهت 44. 

۰۳۲ ۰۲٩ لذهب كل إله بما خلق»‎ J 

قل أي شيع أكبر شهادة قل Focal‏ 

إذا مسهم طائف من الشيطان تذكروا فإذاهم مبصرون» VEE‏ 

أرأيتك هذه الذى كرمت علي؛ ۰۱1۶ 

أسلمت لرب العالمین؛ ۰۲۰۱ 

آفرآیتم ما تدعون من دون الله آرونی ما ذا خلقوا من الارض أم لهم شرك 
فى السموات؛ AYYY‏ 

افعل ما تومی ۰۱۳۳ 

آفلاینظرون إلى الابل كيف خلقت» Ах‏ 

آفمن شرح الله صدره للاسلام فهوعلی نورمن ربه» ۰147 

ЛАЗ ۰۱۷۵ کمن كان فاسقاء‎ başə كان‎ gəl 

آفتجعل المسلمین کالمجرمین آم نجعل الذين آمنوا وعملوا الصالحات 
کالمفسدین فى الارض أم نجعل المتقین کالفجار» ۰۱۹۰ 

۰۱۱7 а خالق کل‎ al 

AYY موتها»‎ gö” یتوفی الأنفس‎ al 


vt 


ألايعلم من خلق وهو اللطيف الخبیر» 115. 

الذى جعل لكم من الشجر الأخضرء Ала‏ 

الذين قالوا آمنا بأقواههم ولم تؤمن قلوبهم» AAE‏ 

الذين يحملون العرش ومن حوله يسبحون بحمد ربهم ويؤمنون به 
ويستغفرون للذين آمنوا buy‏ وسعت كل شيع رحمة وعلما فاغفر للذين تابوا 
واتبعوا سبيلك وقهم عذاب الجحیم؛ ЛАА‏ 

Атаа ألم‎ 

ألم تر إلى الذين تافقوا يقولون لإخوانهم الذين كفروا من gal‏ الكتاب Gİ‏ 
أخرجتم لنخرجن معكم ولانطیع فيكم мй həl‏ وان قوتلتم لنتصرنکم والله 
يشهد إنهم لکاذبون؛ ЛАЛ‏ 

ألم تر أن الله يعلم ما فى السموات وما فى الارض؛ ۲۷. 

ألم غلبت الروم» Лао‏ 

آم جعلوا لله شركاء خلقوا کخلقه؛ YA‏ . 

أم حسب الذين اجترحوا السيئات أن نجعلهم كالذين آمتوا وعملوا 
الصالحات سواء محياهم ومماتهم ساء ما یحکمون؛ 15١‏ 

ЛА حسبتم أن تدخلوا الجنة ولما يعلم الله الذين جاهدوا منکم»‎ çi 

آمن الرسول» ۰۱۹۸ 

۰۱۹۸ di, آمنا‎ 

آمنوا ولم یهاجروا؛ .٩‏ 

إن الحسنات يذهين السیثات؛ (YAY‏ 

إن الخزي الیوم والسوء على الکافرین؛ ۱۷۹ ۰۱۸6 

۰1۹۸ الدين عند الله الاسلام»‎ öl 


إن الذن یوذون الله ورسوله ۸:. 

إن الذين يأكلون أموال اليتامى ظلماء ۰۱۷۵ 

أن العذاب على من كذب وتولی؛ ۰۱۸۵ 

إن الله على كل شیع قديرء ۰۱۳ 

إن تجتنيوا AS‏ ما تنهون عنه نکفر عنكم سيئاتكم وندخلكم مدخلا كريماء 


إن تسمع إلا من يؤمن ШАЙ‏ فهم مسلمون» ۲۲. 
إن زلزلة الساعة شيع عظیم» ۰۱۳ 

إن شاء الله dölə‏ ۰۱۱۱ 

إن كان الله يريد أن یغویکم» ۱۳۰. 

إن لك ألاتجوع ЧӘ‏ ولاتعری؛ ЛА‏ 

إن مثل عيسى عند الله كمثل آدم؛ “YA‏ 
إن هذا لهو البلاء المبین؛ ۳۰. 

إن یعلم الله فى قلویکم Ад‏ 

إن يوم الفصل كان ميقاتاء ۶. 

إن يوم الفصل ميقاتهم أجمعين؛ 4. 

إنا أرسلنا نوحاء 44. 

إنا جعلناه قرآنا МА dəyə‏ 

آنبئونی بأسماء هلا 145 

SEV sazla, أنزله‎ 

إنك لاتهدى من أحبيت» Ла‏ 

إنك لن تستطيع معي صيراء ۱۱۰ ۰۱۱۱ 


тәх 
Лә إنك من تدخل النار فقد أخزيته»‎ 
۹ انکم قوم تجهلون؛‎ 
۰۱۷۰ أمرهء‎ Ləl 
۰۷۲ نما قولنا لشبيع إذا أردناه أن نقول له كن فیکون»‎ 
лт إنما نملى لهم ليزدادوا إثماء‎ 
۰۲۱۱ إنما وليكم الله ورسوله والذين آمنوا الذين يقيمون الصلوة؛‎ 
۰۱۳۳ » يريد الله ليعذبهم‎ Һә 
ТЕ آنا الله‎ ш) 
WI ولايحي»‎ ҸӘ إنه من يأت ربه مجرما فان له جهنم لايموت‎ 
-AY نی أعظك أن تكون من الجاهلين»‎ 
۰۱۸۶ أولئك هم الكفرة الفجرة‎ 
1١4 » أولايذكر الإنسان آنا خلقناه من قبل ولم يك شيئا‎ 
۰۲۰۸ اولى بأس شدید؛‎ 
. ۱۷۰ أوليس الذي خلق السموات» والأرض بقادر»‎ 
- 
۰۳۷ بل ران على قلوبهم ما كانوا يكسبون؛‎ 
AET بل طبع الله عليها یکفرهم»‎ 
с 
۰۲4 تيارك اسم ريك؛‎ 
хо تبارك الذي بيده الملك؛‎ 
“Tə تبارك الذي نزل الفرقان»‎ 
۰۱۲ توفته وسلناء‎ 


тү 


توفتى مسلما وألحقنی بالصالحین» AYT‏ 


S 


ثم اجتبا» AIT‏ 

ثم أنشأناه خلقا آخرء AV‏ 

ثم أورثنا الكتاب الذين اصطفينا من dake‏ ۰۱۲ 
ثم أورثنا الکتاب» ۰۲۱۳ 

с 

جاعل الملائكة رسلا ۰۱۳ 

c 

حتى إذا جاءه لم يجده شيثاء 28 

حتى تعلم المجاهدین؛ ör‏ 


© 

خذوا ما اتيناكم بقرة » ле‏ 
خلقتك من قبل ولم تك شيئاء ۱۰4 ۰ 
د 

ذلك بأنهم آمنوا ثم كفرواء ۰۱۹۰ 
ذلك تخفيف من ريكم ورحمة» ۰۱۷۹ 
2 

رب آرنی أنظر إليك » ала‏ 

ربنا لاتزغ قلوينا بعد إذ هديتناء 4 ۰۱4 
رتا واجعلنا مسلمين لك» ۰۲۰۱ 


۳۸ 
ربنا ولاتحملنا مالاطاقة لنا леза‏ 

الرحمن علم القران giz‏ الانسان علمه البيان» ۵. 

الرحمن على العرش استوی؛ “YA‏ 

öd 

سبح اسم ربك VE‏ 

سيقول الذين أشركواء ۰۱۳۳ 

t 

غافر الذنب وقابل التوب شديد العقاب ذى الطول» (YAY‏ 

3 

فاتبعونی» ۰۱۲ 

فأتوا بسورة من ealta‏ ۰۱۵4 

فأتوا بعشر سور مثله مفتریات» ۰۱۵4 

فأخرجنا من كان قيها من المؤمنين فما وجدنا فیها غير بيت من المسلمین» 


8344 


فأسرها يوسف فى نفسه ولم يبدها لهم “YA‏ 

قاعلموا أنما أنزل بعلم الله ۰4۷ 

فامتحنوهن الله أعلم بایمانهن» ۰۱۹۶ 

"AY استقر مکانه قسوف تری»‎ ob 

فان أسلموا فقد اهتدوا؛ ۰۱۹۹ 

فان kəf‏ بمثل ما آمنتم به» 4١‏ . 

فان آمنوا بمثل ما آمنتم به فقد اهتدواء ۱۹۹ ۰ 

فبعزتك لأغوينهم أجمعين Yİ‏ عبادك منهم المخلصین؛ ۰۱۸۲ 


فبما نقضهم میثاقهم؛ ۰۱4۳ 

فتبارك الله أحسن الخالقين» ۰۱۱۵ 

(AV cay a لما‎ ölə 

فلله الحجة البالغةء 174 

فلم تقتلوهم ولكن الله قتلهم وما رميت إذ رميت ولكن الله رمی» Ал‏ 
فلما استيأسوا منه خلصوا تجياء ۰۱۵4 

فلما بلغ أشده واستوى؛ ۰ع. 

فلما جاءهم نذير ما زادهم إلا نفوراء ۰۱۶۳ 

فما تنفعهم شفاعة الشافعين» ۰۱۸۸ 

قما منکم من أحد عنه حاجزین؛ ۰۲۸ 

۰۱۰۹ لم يستطع فإطعام ستين مسكيناء‎ os 

فمن يرد الله أن يهديه يشرح صدره لاوسلا 0۱۳۰ ۰۱2۲ 

فمن يعمل مثقال ذرة خيرا یره ومن يعمل مثقال ذرة شرا coy‏ ۰۱۷۹ 
فناظرة بم يرجع المرسلون» Ал‏ 

فهب لی من لدنك абы Ҹә‏ ويرث من آل يعقوب» ۰۲۱۳ 

ал all قى السماء‎ 


ә 

قال لقومه يا قوم إن كنتم آمنتم al,‏ فعليه توكلوا إن کنتم مسلمين؛ ۰۱۹۹ 

قالت الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل الإيمان فى 
قلویکم» ۰۱۹۹ ۲۰۰ . 

قد سمع الله قول التی تجادلك فى 2.5 

قد صدقت الرژیا ؛ ۰۱۳۳ 


rw 


قل أرأيتم إن İSİ‏ الله سمعكم وأبصاركم وختم على قلويكم من إله غير الله 
یأتیکم Ae‏ 

قل أرأيتم ما تدعون من دون الله إن أرادني al‏ بضر هل هن كاشفات ضره» 
“Yə‏ 

قل إن كنتم تحبون الله فاتبعونی يحبيكم الله ۰۹۰ 

قل إنما أنا بشر مثلكم؛ ۰۱2۱ 

قل لن اجتمعت الإنس والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن оу‏ بمثله» 
Лох‏ ۱ 

قل للمخلفین؛ ۰۲۰۸ 

قل للمخلفین من الاعراب ستدعون إلى قوم اولی باس شدید تقاتلونهم 
آویسلمون ор‏ تطیعوا یژتکم الله أجرا حسنا وان تتولوا كما تولیتم :من ”قبل 
یعذیکم عذابا أليماء Лог‏ 

قل لم تومنوا ولکن قولوا أسلمناه۲۰۱. 

قل هل عندکم من علم» ۰۱۳4 

قل هو الله أحل “YA‏ 

قل هو للذین آمنوا هدی وشفاء والذین لایژمنون فى آذانهم وقر وهو عليهم 
عمی؛ ۰۱4۲ 

قل یتوفاکم ملك الموت الذى وکل یکم» ۰۱۲ 

قولوا آمنا بالهه ۰۱۹۸ 

قولوا آمنا ak‏ وما آنزل إلينا وما آنزل إلى إبراهيم واسمعیل واسحق 
ویعقوب والاسباط وما أوتي موسی وعیسی وما أوتي النبیون من ربهم لانفرق 
بين أحد منهم ونحن له مسلمون» ۰۱۹۹ 


3 

كلما نضجت جلودهم بدلناهم جلودا 22 AYA da‏ 
d‏ 

لعلا يكون للناس على a‏ حجة بعد الرسل» Лол‏ 
لاأحب الا قلین» 4۱. 

۰۱۰۰ الابصار»‎ У 

لايستأخرون ساعة,ولا یستقدمون» ۰۱۳۹ 

لاینفع نفسا إيمانهاء ۰۲۰۲ 

لتجزى کل نفس بما تسعی» AVY‏ 

АА а لستن كأحد‎ 

لعلك باخع نقسك» Лод‏ 

لعله يتذكر أويخشى؛ ла‏ 

"لقد کفر الذین قالوا إن اله ثالث ду‏ 
للذين أحستوا الحستى وزیادق:۹۷. 

لن نؤمن.لك -حتى. نری الله جهرة At‏ 

لن بستتکف المسیح أن يكون عبدا له ولا الملائكة المقربون» ۰۱16 
لنعلم أي الحزبین؛ .14 

لنعلم лај Леон‏ 
لننظر كيف تعملون»14. 

لو انتطعنا لخرجنا معکې .1١4‏ 

لو كان قيهما آلهة: إلا الله لقندتاء ١۹‏ ۵۰. 

لوشاء الرحمن ما عبدنا» AYE‏ 


لوشاء الله ما ds yel‏ ۰۱۳4 

لوكان لنا من AYİ‏ شيع ما قتلنا diya‏ 07 

لولا أن ثبتناك لقد كدت تركن إليهم» ۰۱۲۱ 

ليبلوكم أيكم أحسن Эле‏ 14 

ليس كمثله شيئ وهوالسميع البصير؛ ٤٤١‏ 47. 

AAT ад ليطفئوا‎ 

n 

ما أشهدتهم خلق السموات والأرض؛ AV‏ 

ما كانوا يستطيعون السمع ۱۰۹ . 

ما للظالمين من حميم ولا شفيع یطاع» ۰۱۸۸ 

ما يبدل القول аз‏ ۰۱۸۲ 

ما يكون من نجوى EL‏ إلا هو رابعهم» AV‏ 

ео «ЫЙ الذين اتخذوا من دون الله‎ Jt 

مثل الذين ینفقون أموالهم فى سبيل الله كمثل حبة أنيتت سبع سنابل فى كل 
سنبلة مبائة حبة » Ло‏ 

من فتياتكم المؤمنات» ۰۱۹۶ 

من يحي العظام وهي رميم» 1714 

من يهد الله فهو المهتد» NEY‏ 

Š 

الثار یعرضون عليها غدوا وعشياء ۰۱۷۳ 

3 

واتقوا يوما لاتجزى نقس عن تفس شيئا ولايقبل منها شفاعة ولايؤخذ منها 


YAA ولاهم ينصرون»‎ das 

AY әд BL, 

وإذا فعلوا فاحشة قالوا وجدنا عليها آباءنا al,‏ آمرنا AYE də‏ 

واسئل القرية» ۲۰۱. 

واستوت على الجودي» ۰؛ 

واصنع الفلك؛ ۰۱5۲ 

والذین لایدعون مع الله إلها آخر ولایقتلون النفس التی حرم الله إلا بالحق 
ولايزنون ومن يفعل ذلك يلق أثاما يضاعف له العذاب يوم القيمة ويخلد فيه 
مهاناء ۱۷ . 

NAE أعلم بایمانکم»‎ al, 

والله آمرنا بها؛ ۰۱5۱ 

۰۱۱۷ خلقکم وما تعملون»‎ al, 

ЛЕТ يدعو إلى دار السلام ويهدي من يشاء؛‎ at, 

ач يعصمك من التاس»‎ all, 

. 147 الذين فى قلوبهم مرض فزادتهم رجسا إلى رجسهم»‎ Lİ, 

وان الفجار لفى جحيمء ۰۱۷ ۰۱۸۶ 

وان طائفتان من المؤمنين VA «1ДЕ‏ . 

.۱۲۰ يمسسك الله بضر فلاكاشف له إلا هوء‎ öl, 

وإنا له لحافظون؛ -AAV‏ 

وإنى خفت الموالي من ورائى» -YYt‏ 

وأوتيت من كل شيئ» ЛАВ‏ 


وبدأ خلق الإنسان من طين» ۰۱۰۸ 


тм 


وتراهم ينظرون إليك وهم لايبصرون» AV‏ 
وجوه يومئذ ناضرة إلى ربها ناظرة» ۰۹۰ 

وذوقوا عذاب النارالذي كنتم به تکذبون» ۰۱۸ 
وضرب لنا مثلا ونسي خلقه؛ ۰۱۷۹ 

وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات لیستخلفنهم» ۰۱۵۰ 
وعد الله الذين امنواء ۲۰۷- 

وعد الله حقاء ۰۱۸۱ 

۰۱5۲ صنعة لبوس لکم»‎ obale y 

وفوق کل ذي علم علیم» ۰4٩‏ 

وقیل يا آرض ابلعی ماءك ويا سماء اقلعی» ۰۱۵۵ 
وكان من الکافرین» ۱۰۱ ۰ 

ولئن شئناء SAY‏ 

ولا الهدي ولا القلائد» ۰۱*4 

ولا تقربا هذه الشجرة» ۰۱۱۳ 

ولا یشفعون إلا لمن ارتضی؛ YAR‏ 

ولاتبسطها كل البسطء 40. 

ولاتقولن لشيئ إنى فاعل ذلك daz‏ ۰۱۰4 
ولایحیطون بشیی من علمه الا بما SEV celà‏ 
ولاینظر إليهم؛ ۰۹۷ 

ولعلا بعضهم على بعض» ۰۲۹ 

ولقد ذرأنا لجهنم كثيرا من الجن والانس» ۰۱۳۰ 
a,‏ الاسماء الحستی» о‏ 


тә 


وله على النلس حج البيت من استطاع إليه سبيلا e‏ ۰۱۰۹ 
ولم يكن له كفوا ТА gaz‏ ۰1۱ 

ولو Gİ‏ أهلكناهم بعذاب من ds‏ لقالوا لولا أرسلت إلينا رسولاء ۰۱۵۱ 
ولو شثناه (AY‏ 

ولو شئنا لاتینا كل نفس هداها Лала‏ 

ولو شاء ربك لآمن من فى الارض كلهم جميعاء ۸۰. 

ولو شاء لهداکم أجمعين؛ NEN AFA‏ 

ولو يؤاخذ al‏ الناس بظلمهم ما ترك علیها من دابة» ۰۱۷۲ 

baz 3,‏ لآتينا کل تفس هداها ولکن حق القول منی؛ ۰۱۳۲ 

ولوشاء al‏ ما آش رکوا»۱ ۰۱۳ 

ولوشاء ربك لامن من فى الارض؛: ۰۱۳۰ 

وما أبرئ نفسی»۰۱1۱ 

وما أرسلنا من رسول إلا güzl‏ باذن الله 174 

“YAY dil يمؤمن‎ cəl وما‎ 

وما تشاؤن إلا أن يشاء الله AEE‏ 

وما خلقت الجن والإنس إلا ليعيدون» ATE‏ 

وما كان al‏ ليضيع إيماتكم» asr‏ 

وما هم عنها ЛАР ۱۷۲ с”‏ 

وما يأتيهم من ذكر من ربهم محدث» ۰۱۷5 

وما یعمر من معمر ولاینقص؛ ۰۱۳۸ 

ومن أحسن قولا ممن دعا إلى al‏ وعمل صالخا وقال д]‏ من المسلمین» 


YAA 


т\л 


ومن الأرض مثلهن»45. 

ومن الئاس من يقول آمنا بالله وباليوم الآخر وماهم بمومنین؛ ۰۱۹۰ 

ومن يبتغ غیرالاسلام ديناء ۰۲۰۰ 

ومن يبتغ غير الإسلام دینا فلن يقبل azə‏ ۱۹۹ 

ومن يعمل سوءا أويظلم نفسه ثم يستغفرالله يجد الله غفورا رحيما ومن 
یکسب إثما فإنما يكسبه على نفسه؛ ۰۱۸۲ 

ومن يفعل ذلك عدوانا وظلما فسوف نصلیه Аб‏ ۰۱۷ 

ومن يقتل مؤمنا متعمداء ۰۱۷۵ 

ومن يولهم يومئذ دبرة إلا ستحرفا لقتال أومتحيزا إلى 25 فقد باء بغضب من 
الله ومأواه جهنم ويئس المصیر» МЛ‏ 

ونحشرهم يوم القيمة على وجوههم عميا ويكما وضماء ۰۱۷۱ 

ونذر الظالمين ҸӘ‏ جثیا» ۰۱۷۱ 

ونسوق المجرمین إلى جهنم ورداء ۰۱۷۷ 

ونسوق المجرمین إلى جهنم وردا لایملکون الشفاعة الا من اتخذ عند 
الرحمن (YAA Ше‏ 

ونتزل من القرآن ما هو شفاء» ۰۱4۳-۱۶۲ 

وهو الذی فى السماء “YA ll‏ 

وهو الذی یقبل التوبة عن عباده ویعفو عن السيئات» ۰۱۸۰ 

وهو القاهر فوق عباده» “YA‏ 

وهو JS‏ خلق علیم؛ ۰۱1۹ 


وورث سلیمان səylə‏ ۲۱۳ ۰ 


ویتفکرون فى خلق السموات والأرض» AV‏ 


ويقولون فى آنفسهم 75 . 

ويكون الرسول عليكم شهیدا» ۰۱5۲ 

a 

AV call هذا خلق‎ 

هل من خالق غير الله» ۱۱۷ ۰ 

هو الرزاق ذوالقوة SEV‏ 

هو al‏ الخالق الباری» .A£‏ 

$ 

يا أيها الذين آمنوا اتقوا الله حق تقاته ولا تموتن إلا وأنتم مسلمون» ۰۱۹4 

يا أيها səli‏ آمنوا توبوا إلى aM‏ ۰۱۷۸ 

يا أيها الذين آمنوا كتب عليكم القصاص؛ ۰۱۷۸ 

ياأيها الذين آمنوا لاتأكلوا آموالکم» ۰۱۷ 

يا أيها الذين آمنوا لاتتخذوا عدوى وعدوكم «ЫЯ‏ ۰۱۷۸ 

يا أيها الذين آمنوا لاتقربوا الصلوة وأنتم سکاری» ۰۱۷۸ 

يا أيها الناس ضرب مثل فاستمعوا له إن الذين يدعون من دون الله لن 
يخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له» ۱۵۵ ۰ 

يا أيها الناس balə‏ منطق الطیر» -YAY‏ 

يا موسی اخلع نعليك» “vr‏ 
يا يحي خذ الکتاب بقوة ۰۷۳ ۰۱۱۰ 

یخفون فى آنفسهم ما لایبدون لك» Үз‏ 

یسقی بماء واحد ونفضل بعضها على بعض فى الأكل إن فى ذلك AY‏ 
لقوم یعقلون» Лу‏ 


TIA 
۰۱4۱۰ يضل من يشاء ويهدى من يشاء‎ 
۰۱۳۹۰ يمحو الله ما یشاء‎ 
يمنون عليك أن أسلموا قل لاتمنوااعلي إسلامكم بل الله يمن عليكم أن‎ 
۰۱۳۹ هداکم للإيمان؛‎ 
۰۱۹۱ الیوم أكملت لکم دینکم»‎ 
VA يوم تبيض وجوه وتسود وجوه؛‎ 
۰۱۷۹ сака يوم لايخزى الله النبي والذين آمنوا‎ 


فهرس الأحاديث 

1 

الأئمة من AYVA‏ ۰۲۰۸ 

أحيوا ما خلقتم أحيوا ما خلقتم؛ 141. 

أخى ورفيقى فى الجنة» АЛ‏ 

أفضل أمة النبي عليه السلام أبو بكرء ثم عمرء ثم عثمان» ثم علي رضي الله 
عنهم» ۰۲۲۰ 

اقتدوا بالذين من بعدی أبي بكرء وعمر» ۰۲۱۵ 

۰۲۱۲ أستحي ممن يستحي منه ملائكة السماء»‎ Yİ 

إلا نقس مسلمة» ۰۱۹۹ 

чём ترضی أن تکون منی بمنزلة هارون من موسی الا أنه لا نبي‎ М 
(AYYY ۲ 

səli علمت أن قلب ابن آدم بين إصبعين من آصابع الرحمن إن شاء‎ ШЇ 
лам وان شاء‎ 

أن الأنبیاء یدفتون حیث یقبضون» ۰۲۱۰ 

إن الحق لينطق على لسان عمر وقلبه يقول الحق وإن كان مراء ۰۲۱۵ 

إن al‏ تعالی خلق کل صانع» وصنعته؛ ۰۱۱۸ 

إن فيكم لمحدئین وعمر منه» ۰۲۱۲ 

أنه سأل النبي عليه السلام عن الایمان» فقال: "أن تومن all,‏ وملائکته» 
ورسله؛ واليوم الآخرء والقدر خيره» وشره من الله تعالى"؛ وسأل عن الاسلام» 
فقال: "أن تشهد أن لاإله إلا الله» وتقيم الصلوة؛ وتؤتي الزكوة؛ وتصوم رمضان» 


ү. 
. ۲۰۰ وتحح البیت»‎ 

إنه یدخل الجنة بغیر حساب» ۰۲۱۷ 

إنهما لیعذبان؛ ۰۱۷۳ 

آول الأمر نبوة؛ ورحمة ثم خلافة؛ ورحمة» ثم ملك عضوض» ۰۲۰۷ 


الإيمان بضع وستون» أوبضع وسبعون شعبة؛ лат‏ 


с 

الحنطة بالحنطة مثل بمثل» ово‏ 

© 

الخلافة بعدى ثلثون ستةء 2۲۰۷ ۰۲۱۷ 

j 

AY duş الزيادة هي‎ 

س 

سبقت رحمتى غضبى خلقتكم لتربحوا علي لا لأربح علیکم»۰۱۸۱ 
ә‏ 

شفاعتى لأهل الكبائر من أمتى؛ ۰۱۸۸ 

o” 

صلة الرحم تزيد فى العمر؛ والصدقة ترد البلاء» ۰۱۳۹ 
3 


علامة المنافق Bİ‏ ائتمن خان» وإذا حدث كذب وإذا وعد أخلف» AVY‏ 
العلماء ورثة الأنبياء» ۰۲۱۳ 
d‏ 


m 

لایحیکما إلا مؤمن ولايبغضكما إلا منافق» YAV‏ 

لايدخل الجنة إلا نقس бәјә‏ 159 . 

لایزتی الزانى وهو مؤمن؛ ۰۱۸۹ 

لايعدل بأبي بكر أحد؛ ثم عمرء ثم عثمان» ۲۱۹. 

لله تسعة وتسعول اسماء ۲۵. 

لو أنفقت مثل أحد ذهبا ما قبل الله منك حتی تومن بالقدر» وتعلم أن ما 
أصابك لم يكن لیخطنك؛ وما أخطأك لم يكن ليصيبك» ولو مت على غير هذا 
دخلت النار» 13166 

لوكان بعدی نبي لكان عمرء ۰۲۱ 

n 

من قال لاإله إلا الله دخل الجنة. فقلت يا رسول الله وان زنی» وان سرق؟" 
وأنه ردد ذلك حتى قال فى الثانية» والثالثة انعم وان رغم أنف أبى الدرداء» 
۰۱۹ 

من كنت مولاه فعلي مولاه»۰۲۱۱ 

و 

ولو لم أبعث فيكم لبعث عمر» ۰۲۱۵ 

А 

هكذا يدخلان الجنة» ТЛУ‏ 

s 

يا غلام إحفظ al‏ يحفظك إحفظ al‏ تجده آمامك وإذا سألت قاسأل all‏ 
Bİ,‏ استعنت فاستعن sal,‏ واعلم أن الأمة لواجتمعت على أن ينفعوك بشيئ لم 
يكتب الله لك لم يقدروا على ذلك» ولواجتمعوا على أن يضروك بشيئ لم يكتب 


۳۳۴ 
الله عليك لم یقدروا عليه قضي القضاء وجفت الأقلام» وطویت الصحف» ۰۱۵ 
تقتلك zəli‏ الباغیة؛ ТЛА «лоу‏ 
یوزن صحائف الاعمال» Лут‏ 


فهرس المصطلحات 


الاستغفار: ۰۱۸۳ 

الاستواء: ٠غ.‏ 

(344 ۸ ۷ الاسلام:‎ 
лн 

4۲۱ Yo Yt YY ۲ الاسم:‎ 
(00 ۵ «#4 LET (Yo ۳۶ ۸ 
۱۸۲ ۱۷۱ ele ‹44 ۷۵ ٩ 
AAY ۱۳ ۶ 

Мо ۵4 ۰۲۵ eyy الاسماء:‎ 

۱۱۳۷ ۰۱۳٩ ۰۵۳ الاصلح:‎ 
AAS ۸ 

اصول الدین: ۰۱۰۸ 

«МЕЕ ۰۱۱ ۰۱۶۰ الاضلال:‎ 
Лот 

الإعادة: ۱7۹ ۰۱۷۰۲ 

الأعرابي: ۰۱۵۹ 

الاعراض: ۰۳۱ ٤٤ء‏ ۱۱۲ 
۳ 

الأعيان: ۰۱۱۸ 

الافتراق: ۰۱۷ 

افعال العیاد: AY‏ ۰۱۱۰ ۰۱۱۸ 

„Ло الأفلاك:‎ 


1 

الآجال: ۰۱۶۰ 

XV ENA AV الاجتماع:‎ 

الأجل: ۱6۰ ۰۱4۸ 

YA الاحد:‎ 

ЛАЗ الأخبار:‎ 

۰۱۱۵ ۰۱۱6 ۵۷۹ сло الاختیار:‎ 
۰ ۱۲۱۰۱۳۱۱۲۸ AYY ۶ 

“AY Av «УА الارادة: ۰۳۰ كت‎ 
AYA САЛЕ CA ЛУ (AY ۲ 
۱۳۲ ۷۲۰ 

الازل: ۰۳۰ ۰۳۸ 1۱۳ ۰15 

«14 суу ETT ۰۳۰ elo الأزلي:‎ 
۰۱۷۰ فى‎ AA ۶۸ 

BEL 

الاستناء: ۰۱۱۱ ۰۱۸۶ ۰۱۹۸ 

الاستدراج: ۰۱۲۹ ۰۱1۲ 

۱۲۰ 444 «Уч ۰٩ الاستدلال:‎ 
усто 

الاستطاعة: 11 

ENYN ۰۱۱۰ ۰۱۰4 الاستطاعة:‎ 


AYY ۱۱۶ ۴ 


соу ۵ ۵۳ الیقاء: ۰۱۵ فى‎ 
۱6۰ ۰۱۱۲ ۹ VY лә ۷ 

ҹә 

aro ۰۱۳۶ ۰۲۷ التأويل:‎ 
2 

التخليد: ۰۱۳۲ 

«ЁТ ۰۲۲ ۰۲۱ ۰۲۰ التسلسل:‎ 


“AY «ҮҮ AA هت‎ AY eY ios 
۰۱۳۲ ۱۱۹ ۰۱۰۷ cl £ فى‎ 

YO ۰۷۲4 ۰۲۳ ۰۲۲ التسمیة:‎ 
ЛЕМ Е YA 

Еу сво 44 d$Y ۰٩ التشبيه:‎ 
YA 
۱۱۰۷ ۰۹۰ ۰8۷ ۰۷ التعطبيل:‎ 
MAY ۱۷ ۸۹ 

۰۱۱ сајан 

۱۲۳ ۰۱۱۳ تکلیف مالایطاق:‎ 
Лот NET 

۸۵ «ЛЕ ¿AY (Y£ التکوین:‎ 
Аз ЛА лл 

التمائل: ۵۲ . 

التمانع: 214 ۰۲۲ 


тте 


الأقنوم: ۳۳ 

AN الإلهام:‎ 

۰۱۱۰ ۰٩۱ 24 الإمامة:‎ 

الامة: ۵۰ ۱6۵. 

ENNA ۰۱۱5 Лу ۰4۳ الامتناع:‎ 
“YAA «Аел ТЕ 

۰۱۴۱۰۹۸۰۹۷ ۰٩ الامکان:‎ 

лл الانقسام:‎ 

اهل الشوری: ۰۲۱۲ ۰۲۱۳ 

الایلام: ۰۱۳۷ 

الایمان: ¿to ¿YY ¿Yo‏ عي 
СУЛУ ۰۱۸۱ AY‏ ۰۱۹۲ ۱۹۳ 
كول ۰۱۹۷ AA‏ 


(340 ۶ 


۰۲۰6۶ ۰۲۰۳ ۰۲۱۱ ۰ ۶۹ 
ЫЈ 


ә 


КР 

СУА GET ۰۲۶ ۰۲۳ ۰٩ البصر:‎ 
АЛ ۹ 

EIAN البصیر:‎ 

хә) 


лот 


4۱۵۲ «101 ۴ 


۰۲۰ 1۹ء‎ АЛ ۰۱۷ الجوهر:‎ 
14۲ (YA YY YY YV ۲۱ 


ВЕ qA eV£ 
© 

الحادث: 

48۳ GEY Yt Y£ YY ۰۲۱ ۰ 


АД ۰:۱۸ ۰۱۷ cla 


۰۷۲ VY كلت‎ «OY اف‎ 44 ۸ 


۱۱۲ CV عق‎ GAY ¿At ۳ 
«AVA ۰۱۷۰ ۰۱۳۲ ۰۱۲۷ ۹ 
ЛА" 


الحجم: ۰۱۸ 

ء۳١‎ YY ۰۲۷ ۰۲۱ الحدوث:‎ 
“Yo «ҮҮ eT OTT لاف‎ d£ ۹ 
Yet Лот ЛЛА لاف‎ e AY 

الحركة الاختيارية: 2174 ۰۱۳۷ 

۱۱٩ ۰۱۸ ۰۱۷ elo الحركة:‎ 
قلع‎ ¿VA CAA Ол CFV ۷ ¿YY 
ENYA ۰۱۲۷ AYE ۸ 
AAA 

الحسئة: ۱۸۰ ۰۱۸۲ 

۰۱۱۱ ۱۰۷ ۹4 ۰٩۲ الحکمة:‎ 
۰۱۵۳ Mol ۳۰ 


۶۱۲6 ۶ 


vr 


التنريه: ۰۶۱ 
التوافق: ۰۲۹ 
التوبة: 


ЛАЗ АЛИ YAY ۰ 


۱۷۸ «We ۸ 
2 ۰۲۱ сто التوحید:‎ 
«ЛЕЕ ۰۱8۳ ۰۱4۲ التوفیق:‎ 
۱۸4 ۱۱۳۰۱۲ ۷ 
YY التوقیف:‎ 
۰۱۶۰ ۱۲۸ التولد:‎ 
۰۱۲۸ ۰۱۰۸ ۰۱۰۷ التولید:‎ 
2 
۰۰۱۰٩ ۰۶۳ جائز الوجود:‎ 
Ават ۵۱ الجائز: 5ل‎ 
۰۱۳۱ ۰۱۲۷ ۰۱۱6 3 الجبر:‎ 
EYN EVA ۰۱۷ eyy الجسم:‎ 
SİY GEY 14۰ ۳۹ ту ۳۵ Y£ 


۱۱۲۱ <A وم‎ (од «оу cog 
(YY NANE ANT 
“AA LAV ۰۰ ۰۳٩ الجسمية:‎ 


الجهة: ۰۳۰ «ТА «ТУ‏ ۰۳۹ 
الجواهر: ۰۳۱۰۶۱٩‏ 
الجوهر الفرد: 217 ۶۲۱ ۰۳۷ 


۰۲۱۸ ۲۰۱ ۰۲۰۵ الخلفاء:‎ 
«YE ۲۱ ۰۱۷ «А вә الخلق:‎ 
«04 ак ۰۲۷ YA «ТЯ (YA ۷ 
“AV: «АЗ «Ло ۷۹ Wr OF ۶ 
лела ee AA 
كلك ۰۱۱۷ لكك‎ 


63310 ۶ 


٩۱4۱ ۰۱۲۹ ۰۱۲۰ ۰۱۲۳ ۴ 


۰۲۱۷ ۱۸۱ «лоу ۱ 
الخلود:‎ 


ЛАУ 


AV4 Оул elYo 


ә 

۱۰۸ АҮ VT ۰۲۰ الدور:‎ 
ЛА, 

3 

«ҮЛ A ۰۱۷ ۰۱۰ V الذات:‎ 
CEY «YA (YV ero (Yt ۰۳۳ ۸ 
(ÖY соу عم زف‎ ад LEA GEY 
VA «ДУ كى‎ со ‹04 لاف‎ «oo 
¿YAY ада AA A£ AY «Уо VY 
‚ула ۹ 

ә 


“AY ду عق‎ «14 call رقية‎ 


түү 


AYYY ۵ YY AVA 


الحکیم: ۰۱۰ ۱۰۱ ۱۰۷ 
مكل ۰۱۲۹ ۰۱۳۲ ۰۱۵۱ «eğ‏ 
100 

AVE الحور:‎ 


۱6۰ ۷۰ TAV الحي:‎ 
“AY ۷۰ £V ۳۲ ۰۳۳ الحيوة:‎ 
«ЛУТ уд YA AY 


4343 


с 

۰۱۸۳ ٩ الرسول:‎ „= 

الخبر الصادق: «А‏ 4 ۱۷ 
۰ 

YAY ۰٩ المتواتر؛‎ = 

خبر الواحد: «лот‏ ۱۸4 ۰۲۰۵ 

«Ут ۰ YY ۱۰ 4 الخبر:‎ 
۰۲۰۶ ۰۱۷ ۷ 

خبرالاحاد: ۱۸6. 

الخلافة: ۰۲۰۰ ۲۱۷ ۲۰۸ 
۹ ۰۲۱ ۰۲۱۲ 2۲۱۷ 

۱۸۰ ۰۱۷۷ ۰٩۳ ۰4۱ الخلف:‎ 


YAS ۴ 


ТТА 


۱۱۱۱ ۰۱۰۷ ۰۲۹ ۰۲۸ الشركة:‎ 
AYY ۲ 

الشفاعة: ۱۸۷ ۰۱۸۹۰۱۸۸ 

“AY ЛА ۰۱۱ ۶6٩ ۰۷ الشك:‎ 
۰۱۹۸ ۱۹۳ ۲۱ 

Ее Yo ۰۳۱ YA Y° الشییع:‎ 
604 لاف‎ «Ot ۵۲ «Еу do ۲ 
۰۱۰ ۰۱۰۱۳ «үү ۳ 


۰1۲ ۲ 


АКА ۵ 


ص 

الصراط: )۰۱۷ 

ЛЕЕ ۰۹۹ ۰۸٩ 634 الصرف:‎ 
YAN FY YF AA AAA 

۰۱۸۰ ۰۱۷۷ elYe الصغيرة:‎ 

الصفات الثبوتية: ¿£V‏ ۰۹۰ 

.A£ GAY صقات الذات:‎ 

الصفات السلبیة: ۰۹۰ 

«АЕ ۰۸۳ Yt: ai صفات‎ 
A ۹ 

EYE ¿YY ۰۱۸ ¿V су الصفات:‎ 
ÖY £ 0۳۳ «тү ¿YA «Үү YT сто 


СЕУ ал do d$Y ۰ FA دع‎ 


АД «АА (AV مف كف‎ cay 
NEO ENY нә 

۰۱۶۰ Yt الرزق:‎ 

۰۹۵ ۰۸٩ ۰6۰ الروح:‎ 


الروحانیین: ۰۹ 

3 

الزقزم: ۰۱۷6 

o” 

السؤال: ۰۱۷۲ 

.٠١١ السحر:‎ 

ENON c3Y6 ۰۱۲۱ السفه:‎ 


ATANAN ۴ 
۱۳۰ AA ۰۱۷ ۰۱۵ ev السکون:‎ 
ملك‎ A «Ло ۱ 


“YA ۷ 


۰1۲ ۶ ۰ 


(ЛА GET ۰ «А السمع:‎ 


۶۱۲۱ AYS فق‎ ۰۸۲ УЛ ٩ 


ЛҮҮ ۲ 
ЛА СЕА ۶۷ 64 السمیع:‎ 
“YAY ۰۱۸۰ السيئة:‎ 
AV السیارات:‎ 


o” 


الظلم: ۶۹ efe‏ ۰۱۲۲ ۱۱۲۳ 
ATA ۲‏ ميق مهلاق كلاق 
АЛАГ ۲۸‏ 

الظن: ۰۷ ۰6۰ ۰۱۰۱۰۷۹ ۰۱۸۶ 

الظهور: ۰۱۸ 

С 

¿AYA ¿AV «УЛ (ЛА العادة:‎ 
۰۱۸4 NOP ۰۱۵۲ дуз 

العالم: ۷ ал ۰۱۵ At‏ فك 
«ТЯ «ҮЗ YY YY ۶۰‏ ۰۳۱ ۳۳ 
ав ¿$V ¿$o ۰۳۷ (YA ۶‏ 04( 
лу‏ مت (AA «АТ «Уо суу‏ :49( 
۶ 6334 4۱۲۰ ۱۲۳ ۰۱۵ 
۹ ۰۲۰۶ ۲۱۵- 

۰۱۳6 ۰۱۱۷ ۰۱۱۱ العیادة:‎ 
۲۰۷ ۰۱۹۷ ۰۱۹۳ NOY ۰ 

العددد: ۰۲۷ 

AV: العدم:‎ 

عذاب القبر: AV‏ 

العرش: ۰۳۷ ۰۳۸ 441 ۰۱۸۶ 


العرض: ۹ 47 460 وق 
«У GAY «ҮҮ «УЛ «04 08‏ ۰۱۱۱ 


404 (оү oo لاق هف‎ {дү ۱ 
“AY SAN (As VY) Ми ДУ كك‎ 
۱۰۱۱ مف‎ ۰ «ЛА «Ло At GAY 
AYYY ۳ الك‎ ey 
«TO «ҮҮ مل‎ ۸۱۸۱ ۰۱۳۷ ۶ 
¿YV ¿YA Y£ ЕУ ۰۳۱۷ ۹ 
У £ ۸ 

صفة الفعل: (At‏ 

¿ft ۳۳ OYA ¿Y£ ¿YY الصفة:‎ 
СҮҮ لاف قف كف لاف‎ ۲ ۸ 
Ләл CAT 646 «Ло «YO VF 

ASA الصلاح:‎ 

дә ۱۰۰ CAA ۰۳۲ الصورة:‎ 
Әл 

оё 

الضلالة: ۰۱۶۱ 

b 

۱۳۰ ۱۲۳ ۰۱۱۵ ۵۷۰ الطاعة:‎ 
۲۰۸۰۱۹۷ AVY ۵ 

الطب: ۵ 

الطبائع: ۰۱۹ ۱۱۰۷ ۰۱۵۱ 

b 


(0 £ COY ۰۵۱ ۰۲۲ الغير:‎ 
ә 


ЛАЗ 11/7 31/6 الفاسق:‎ 


الفرد: ۰۲ 

ОЛА ۰۱۸۲ ۰۱۵۲ الفضل:‎ 
DARI 

الفضيلة: 156 ۰۲۱۸ 


الفعل الاختياري: ۶ ۰۱۲ ۰۱۲۸ 
الفقه: فع؛ соо‏ ۱۱۹ ۰۱۸۲ 
الفلك: ада‏ ۰۱7 


o 

۱۲۸ ۰۱۲۷ ۰۱۰۷ сл القدر:‎ 
۰۲۰۰ ۱6۵ ۱۳۲ ۱ 

۳۲ YY ۳۰ ۵۲۹ ۰۱3 القدرة:‎ 
1۵ ¿AY ۰ {04 (оү مقف‎ ۷ 
(AY УУ «Уо VE VF «Уб حت‎ 
ENSV ۰۱۰۶ ehe) ¿AA «АА AF 


4۱۱6 ۱۱۳ ٩ ۲ ۹ 


مزل ۱۱۸ ۰۱۲۰ ۰۱۲۱ 4۱۲۲ 


«ЛТА ۰۱۳۷ ۰۱۲۲ ۰۱۲۵ ۶ 


۰۱۹۵ MEV ۰۱۶6 ۰۱۳۷ ۲ 


лал 


тт. 


VA ۲ 

6۱۲۳ ۰۱۲۱ ۰۱۶۱ العصمة:‎ 
АЕ 

العفو: ۰۱۷۸ ОЛ‏ ۰۱۸۱ 
۴ ۳ لاحك ۰۱۸۸ ۰۱۹۰ 
343“ 


ENA ۰۱۱ ۱۰ ۰٩ сл :العقل:‎ 
۷۱ OW CT ۷ ef eğe ۲ 
۱۱۰۵ 644 عق‎ ۲ 


۰۸۱ ۳ 


«VET ¿AYA AYT ۰۱۲۱ ۰ 


۰۲۰۶ ۰۱۸۳ ۰۱۷۵ ۰۱۵۲ ۱ 
Va 
۰1 علم الکلام:‎ 
NV ۱۶ A А У ey العلم:‎ 
eos c£ EA EY كن‎ YY ول‎ 
СМЕ AY كلت‎ OY) لأف حت‎ соу 
6331 CAT ЛУ AA «УЗ VE суд 
«МФУ ۹ AYY 


۹ 6334 


ВЕЗЕ: 
۰۱۳۸ العرض:‎ 
АЛ العين:‎ 
ë 


۷۳ ۳۰ >۲۹ ۰۲۳ ۰ الكذب:‎ 
MET ۱۳۵ ۱۳۲۱۲۱ ۸۵ ۰ 
۱۱۸۵ ۰۱۸۳ ۰ 


41601 ۷ 


۲۰۵ «Yes ۱۹۶ ۱۹۱ «YAT 


vw 
۷۸ الكرامة:‎ 
лу 
۰۱۸۶ الكرسي:‎ 
СУЛЕ ۰۷۹ A الكسب:‎ 
AEV ۲۲۶۵ 


الکفر: ۰۷۰ 4 ۰۱۱۹ 


«YO ۶ ди 


6310 ۹ 


Yo 


۰۱۳۳ 


AYI e 


۱۷۷ ۰۱۲۱ ۰۱8۸ APA ۷ 


۰۱۹۱ 6349 ۰۱۸۹ ۰۱۸۷ ۸ 


aqo ۳‏ ۰۱۹۷ ۰۲۱۲ حدق 
ААГ‏ 
الكلام الأزلي: VE‏ 
كلام VY ۲ ۲ ۸ zal‏ 
“VA ¿VA «ҮҮ VÀ Vo VE ۲‏ 
AY‏ 
كلام النفس: ۰۷۷ ۰۷۸ :341( 


“YY VA ۷ 14 الكلام: لزه‎ 


EVY 1۵ القدم: ۲ 4 قف‎ 
۰۱۰۷ са GAR VE ۲ 

YY AYY ۰۵ القديم:‎ 
EU CEE ат ۸۳۹ CFT «ro ۳۴ 
TT (10 (01 400 OY (07 ۷ 
АЕ «АҮ ¿VA VE VY «ЛҮ 
«YAY AAY AA A V Aq «Ло 
1۱ Алл 


القرآن: ۲۸ حت ۸۷۲۰۷۱ (Yo‏ 


уд 630 £ ۰۱۶۲ ۶ ۲ ۷۷ 


22 

القضاء: ۰۱۲۷ ۰۱۲۸ ۱۱۳۱ 
۵۲ ۰۱56 

3 

AY ۰۱۱۱ ۰۱۰۰ الکافر:‎ 
۱۱۳۱ ۰۱۳۵ NYY ۲ ۹ 
۰۱۷۱ ۰۱۷۰ ۰۱۶۲ AYA ۷ 
AAT ۰۱۸۶ MAY MAI ۵ 


۰۲۰۲ AAA (146 ۷ 
ДУА ۰۱۷۸ ۰۱۷۵ الكبيرة:‎ 


6349 YAR ۰۱۸۷ AAT ۰ 


но ۵۲۱ 


6330 ۱۰۷ ¿AA ¿AY (AT ۰ 
۰۱۳۵ AYY ۰۱1۱۹ OIA ۷ 
(319 ۰ 


المسلم: ۰۱۷۰ ۰۱۸۸ 
المسمی: ۰۲۲ ۰۲۳ ۰14 «YO‏ 


ВС 

المشابهة: ۰8۳ 45. 

VA «ҮҮ «ТА ۰۳۱ المشيئة:‎ 
4۱4۱ ۰۱۳۸ ۰۱۳ ۳۲ ۱ 
۰۱۶۶ ۲ 

МУ ۸۷۰ المصحف:‎ 

المعاد الجسماني: ۰۱٩‏ 

۰۱٩ المعاد:‎ 

«лот AYA AYA «4 المعجزة:‎ 


ENIT ATO ۰۱۸۰ ۱۵۸ ۳ 
ЕР 
۱۰ ۰۵٩ ۰۵6 ۰۲۱ V المعدوم:‎ 
(390 قعل‎ ۱۰۲ es) AR AA 
AVF ۷ ۲۲۷ ٩ 
۰۱۱۲ ۰۱۱۱ ۰۸۸ المعصیة:‎ 
۱۸۲ ۰۱۸۳ ۷ 


“уо ۳ 


лу 


۳۳۲ 


SAT (ЛЕ ¿AY ¿AY ¿VV ۷ Vt 


-( ۰۰۱۳۳ ۶ 


الکمون: ۰۱۸ ۰۱۰۵ 

(AR ооу ۱۸ ۰۱۵ الکون:‎ 

d 

لايزال: AY‏ متكت ۰۷۶ 

اللذات الحسية: ۰۱۷۵ 

اللذات العقلية: ۰۱۷۵ 

اللطف: ۰۱۳۵ ۰۱1۰۱ 

اللوح المحفوظ: ۰۷۰ ۰۷۵ 

t 

۰۱۷۰ ۰۱۷۱ ۰۱۳۱ المؤمن:‎ 
۱۹۹ ОЛА ۰۱۷۹ ۰۱۷۷ ۷۹ 
yey 

9# ۰۱۰۲ ¿Yo الماهية:‎ 
ләл 


۰۱۱۹۱۰۱۱۱۰8 المجانسة:‎ 
۰۲۱ ۰۱۸ ۰۱۲ ۱۰ المحدث:‎ 
COF (EV ¿to 41 ۲۹ ۷ FT 
ОЛЕ ۰ «уо ۲ 


۰4 ٩ 


TOR ۸ 
44٩ 44۰ ۰۳۸ «то المخلوق:‎ 


۱۱4۷ ۰۱۸۳ АЛ ۰۱۰ النظر:‎ 


.۲ ۱۵ Y ATE ۲ 


۰۱4۷ ۰۱۳۸ ۰۱۳۷ النعمة:‎ 
„ЛЛА ۸ 

۰۲۰۰ ۰۱۸۷ ۰۱۷۷ النفاق:‎ 
DAN 

2 


٤٤۳١ YA ۰۲۰ واجب الوجود:‎ 
۱۲۰ ۰۱۱۹ ۰۱۱۸ ۰۱۱۳ сол E1 
ey 

۰۱۵۲ ON Yt ۰۱۱ الواجب:‎ 

ТА ۰۲۷ ¿YA ۰۱۷ الواحد:‎ 
ككل‎ OA cot ۳ 

(АД «АА ۰۵۸ ۰۳۱ الوجوب:‎ 
AY ۸ 

۳۰ ۲٩ ۰۲۰ ۰۱۵ الوجود:‎ 
аз ۰۳۹ «TA ۰۳۹ معن‎ öl 
“YA од ۵۱ ET cto ۳ ۲ 
«44 ۸ AY GAL 


¥ ةلم 


۴ ۳ ۱۶ ۰۱۰۵ كفل 


۰۱۵۱ ¿AYA ۰۱۱۸ ۱۱۶ ۴ 


We 


۳۳۳ 


المقلد: 


ВЫ 


۲۰۳ ۰۲۰۲ ۱ 

«Ло «ЛЕ GAY (VY المکون:‎ 
۱۱۷ «АЛ 

ӧз المماثلة:‎ 


CET 666 ۶ 


„от 


۰۱۰۳ EF ۰۲ дл الممتتع:‎ 


Ло 

(AY ۰۸۹ ۰۵۱ ۰۲۲ الممكن:‎ 
۲ ۲۱ 

الموافاة: ۰۱۹۷ 

۰۱۸۷ ۰۱۷۷ ۰۱۷۵ المنافق:‎ 
YAV етее ۵ 

«тө 604 ۱۸ ۰۱۷ الموجب:‎ 
NI 

ء۴١ ۲۹ء‎ (Y£ ۰۲۲ الموجود:‎ 
۵۲ ٩ ۸ (Yá «ТУ «то ۶ 
ef «As VOA OY «ot ۳ 
“AA ۰ ۶ 

Ләл ۱۷۳ المیزان:‎ 


ә 


Уо النسخ:‎ 


ОЛА алә «зөт الولي:‎ 
YY) 
ә 

(369 ۰۱۳۸ ۰۱۳۷ со الهداية:‎ 


5 ۱ 


vr 


۰۱۱۲ ۶۱۷۱ QAQA الوحي:‎ 
ЛА 

۰4۸ Yo ۰۲۳ الوصف:‎ 

“YAY ۶۱۸۱ ۰۱۱ ۰۷ الوعد:‎ 
YAT ۵ ۳ 

الوعيد: ۰۱۱۰ ۰۱۷۵ ۱۷۲ 


(YAT ۱۸۵ AAY ۲ ۱ 


فهرس الأعلام 


«At gö) ¿ov ابو الهذيل:‎ 
AYA YY ۶۵۶ 

ابو أوقى: 364( 

ابو بكر الباقلاني: 2114 154. 

ابو بكر بن الإخشيد: 47 

YSA ۰۱۷۷ ۰۱۲۲ ابو بكر:‎ 
«Уло ۰۲۱ ۰۲۱۲ ۰۲۱۰ ۹ 
“YY ۹ 

ابو جهل: ۰۱۳۷ ۰۱8۷ 

ابو حنيفة: ۰۱۱۳ ۰۱۹۲ ENAT‏ 
۲ ۳ 

ابو داود: ۰۲۱٩‏ ۰۲۲۰۲ 


اپو عبد الله الحليمي: AE‏ 


r 

ابو علي: 336634( 

ابو عمر بن العلاء: AY‏ 

ابو لهب: 2145 ۰۱۶۷ 

ابو منصور الماتريدي: 35 ۵٩‏ 

۹ 94« لتك ۰۱۹۲ ۰۲۰۲ ۰۲۰۱۳ 
ابو هاشم : ۰6۳ 4م ۰۷۰ EAA‏ 

ITI NY ۵ 


ابي بين كعب: AEO‏ 


1 

۰۲۲۱ ۱۳۳ Af VV ابراهيم:‎ 

۰۱۳۷ ۰۱۳۷ ۰۱۰۰ AT ابلیس:‎ 
ah 

ابن'الديلمي: ۱۶۰ 

ابن الروندي: .۸٤‏ 

ابن عباس: ۰۱6۵ ۰۱۷۸ 4۱۸۸ 
Ал‏ 

أبن عمر: AA‏ 

ابو إسحاق الإسفرائيني: YE‏ 
۷ ۷۹ ۱۶ ۱۳۹ 

ابو (سحاق الكلاباذي: -А8‏ 

ЕЕ ۰۲۳ ابوالحسن الاشعري:‎ 
۱۱6 ce ۸۵ كل‎ VA (ҮЛ ۸ 


Тер NIT NA° ۰ 


ابو الحسن الرستغقني: ۰۱۳۹ 

ابو الحسین البصري: ۰۱۱ ЛМ‏ 
۸ ۱۰۲ ۱۱4 

ابو الحسين بن سالم: ۰۱۰۲ 


ابو الدرداء: ۰۱۸۹ ۰۱۹۰ 
ابو القاسم الكعبي: “YA‏ 


حذيفة: ۰۱60 
حسن البصري: ۰۱۷۷ 


حسين بن الفضل البجلي: 


2141 


ә 

YAT YA iagh 
40 دجال:‎ 

3 

mn 

زکریا: ۰۲۱۳ 

ə” 

سارية: ۰۱7۵ 
سلیمان: ۰۲۰۹ ۲۱۳ 


ص 

شافعي: ۰۲۰۳ 

b 

طلحة: ۲۱۲ ۰۲۱۵ 
© 

YAA عائشة:‎ 


NOA ۱6۷ عباس:‎ 


عبد الرحمن بن عوف: ۰۲۱۲ 


احمد بن حنبل: ۰۲۰۳ 
آدم: ¿Y WP‏ ۰۱46 لق 


«YAV NAT ۰۱1۹۶ ۰۱۱۳ лоч 


Y° 


اسامة: ۰۲۱۶ 
اسماعیل: ۰۱۹۹ ۰۲۰۱ 
آصف: ۱۷۲ ۰ 

ام الفضل: Лол‏ 

ام أيمن: ۰۲۱6 

ام سلمة: VEE‏ 

۰۱6۹ сда ام‎ 

آوزاعي: ۰۲۰۳ 


ب 


بشر بن المعتمر: Лес‏ 
بلقيس: AT‏ 

2 

ثوري: ۲۰۳- 

3 

۰۲۰۰ Лол جبرثيل:‎ 


جهم بن صفوان: o‏ ۲۰ 


(346 ۶ 


с 


مجد الدین البغدادي: 48. 

.محمد بن الحنقیة: ۲۲۰. 

440 VA VO T ف‎ : Даа 
«Yet ۱۹۷ ¿YAY с\т 6 
YY یفن‎ 

۰۱7۷ ۰6٩ مریم:‎ 

مسیح: ۰۱۷4 

مصطفی: 246 ۰۱۳۷ 

ТЛА معاویة:‎ 

مقاتل بن سلیمان: ۰۱۷۸ 

منکر ونکیر: AYY‏ 

4٩4۱ ۰۸4 МА VA YY موسی:‎ 
۱۹۲ ¿AYA كق‎ 640 ۰۹۶ ۴ 
YAY YAN ۹ 
ә 
ANOV النجاشي:‎ 
۰۱۳۰ AY VY نوح:‎ 
۰۱5۸ نوفل:‎ 


a 
۰۲۱۲ ۰۲۱۱ هارون:‎ 


هشام بن الحکم: )۲ ә‏ 
هشام بن عمرو: .5١‏ 


عبد الله بن سعید القطان: ۱۹۵ 

عبد الله بن مسعود: NEO‏ 

YAY ۰۲۱۱ ۰۲۱۳ söle 
YY. ۸۹ 

YAV عطاء:‎ 

عقيل: ۰۱۵۷ ۰۱۵۸ 

«УЛУ YAY ۲ ۷ علي:‎ 
۲۲۰ ۲۱۹ СУЛА СҮЛУ ۶ 

عمار: ۱6۷ ۰۲۱۸ 

"UZŞAS gözə تین‎ AB 

4۲۰۹ ۲۰۵ 178 ۰۱۲۲ عمر:‎ 
YAA ۰۲۱ ۰۲۱۵ ۰ 

۰۲۰۹ о ۹۵ 244 عیسی:‎ 

ف 

فاطمة: ۰۲۱۲ 4۲۱ ۲۱۷ 

الفراء: ۰۱۳۹ 

Лол الفضل:‎ 

3 

كعب ین زهیر:۰۱۸۰ 

AY کمیت:‎ 


n 
۲۰۳ مالك:‎ 


۱۸۷ ATE VI پوسف:‎ s 


:144 ۰۲۱۶ EY YY 21754 یعقوب:‎ 


فهرس الفرق والمذاهب والملل والبلدان 

1 

۰۱۹۷ ۰۱۱۳ AY ۰۷ الأشعرية:‎ 

آصحاب الصفات: 290 

الأنباط: ۰۲۰۵ 

ҮЗА ۱۹۲ ۰۱۷۷ الأنصار:‎ 
BAK 

أهل الأصول: ۰۱6۲ 

آهل الحديث: ۰۱۹۰ ۰۱۹۲ 

(48 САТ AY (A آهل الحق:‎ 
Ma ۷ 

VA VT «ТУ السنة: ف‎ dəl 
نل مكرك‎ уло сует ۸۶ 
۲۰ ۱۸۵ AVA «ЛУТ ۰ 


+? 


البراهمة: ۱6۱ ۰۱5۲ 
البصریون: ۰۱۳۵ 

Аз البغدادیون:‎ 

بيت المقدس: ۰۱۹۳ ۲۱۰ 

€ 

ENNO 118 ۰۱۱۳ co الجبرية:‎ 


السئة والجماعة: ۲۷. 
السوفسطائية: 4 


o” 
(304 of الشام:‎ 

ص 

۰۲۱۸ «Лоу الصفين:‎ 

о? 

الضرارية: ۰۱۱۰ 

3 

но 4۰ العراق:‎ 

130 لاك‎ «Т4 1١ العقلاء:‎ 


- ۵ ۲ ۷ 


ә 
A الفضيلية:‎ 
۷ ЛЛ ۱ ۸ الفلاسفة:‎ 


¿YAY ۰۱۷۵ ۰۱۱۳ ۱۱ VA ۸ 


„\vo 
ó 
۰۳ القدرية:‎ 


قریش: ۰۱6۷ ۰۱۷۷ ۰۲۰۸ 
5 


тїт 


YY 


c 
-۲۰۰ 171 الحشوية:‎ 
I 3 
.4١ الخلف:‎ 
«мо ۰۱۲۱ ۰٩۱ الخوارج:‎ 
۰۱۸۷ AY ۱ 


> 


الدهري: ۰۱۰۸ 


الدهرية: ۰۱۵ ۰۱۰۵ ۰۱۰۷ 


AYA ۸ 


2 

. ٩ الرافضة:‎ 

(YA ۰۹۱ ۰1۰ ۰۳۶ الروافض:‎ 
۰۲۱۷ ۰۲۱۳ ۲۱۰۹ 

3 

الزط: ۲۰۵ 

۰٩۱ الزيدية:‎ 

ص 

السلف: ۰۶۱ ۰۱۳۸ 

السمنیة: 24 


(YEV ۰۱۶۱ عقن‎ (AYA ۶۵ 
۱۸۵ ۰۱۸۱ ۰۱۷۵ «17106 ۴ 
۲۰۱ مدن‎ Y £ ۸ 

.٩ الملحدة:‎ 

المهاجرین: ۰۱۹۲ ۰۲۰۸ 

о 

۰۹۱ ۰۸۲ 24 

лә نجران:‎ 

الثصاری: 
e‏ 

4 

¿AAA ۰۱۲۵ ۰۷۱ ۰۳۶ اليهود:‎ 


yo «£4 ۴ 


۸۷٩ ۸۷۰ ۳4 ۰۳۲ الکرامیة:‎ 
(340 ۰۱۹۲ Ve AE AY 
t 

المتكلمون: 


eX Y от Mol ¿AAY °۲ 


۹ ۰۷ عق 


ЕТ, 
.٠١١ المجسمة:‎ 
YAY 11٠١ المديئة:‎ 
۰۱۸۱ ۰۱۷۷ المرجئة:‎ 
۱۰۰ co ۳۶ a المشبهة:‎ 
كن‎ ۵ ۴ 
۱۲۰ ۰۱۱9 ۰۱۱۳ «VAY ۶۰ 


4۱۳۱ ۰۱۳۰ ۰۱۲۸ ۳۷ ۴ 


فهرس الكتب 
ҹә‏ 
تبصرة الادلة: A‏ ۰۱۲۰ ۰۱۲۳ 
تلخیص الادلة: ۰۲۰۱ 
o”‏ 
سئن: ۰۲۱۹ 
n‏ 
الميزان: ۰۲۰۱ 


(x الهادي:‎ 


فهرس الأشعار 
1 
ألم تر مفتاح за‏ لسائهإذا هو أبدى ما يقول من الفم: ۷۷. 
إن الكلام لفى الفؤاد وإنما جعل اللسان على الفؤاد دليلا: ۰۷۷ 
© 
حذار امرئ قد كنت اعلم أنه متى ما يعد من نفسه الشر يصدق: ЛАО‏ 
s‏ 
فطائفة قد أكفرونى بحبكم وطائفة قالوا مسيئ؛ ومذنب: ۰۱۶۱ 


ә 

قد استوى بشر على العراق من غير سیف» ودم مهراق: 8۰. 

3 

كأن فؤادى بين أظفار طاثر من الخوف فى جو السماء معلق: ۰۱۸۰ 

Š 

NAO مأمول:‎ all أن رسول الله أوعدنى والخلف عند رسول‎ сы 

3 

وانی Bİ‏ آوعدته» أووعدته لمخلف إيعادى؛ ومنجز موعدی: ۰۱۸۵ 

وجوه يوم بدر ناظرات إلى الرحمن یأتی بالخلاص: AT‏ 

ولأنت یفری ما خلقت وبعض القوم یخلق ثم لایفری: ۰۱۲۲ 

& 

يا واحد العرب الذى ما فى الأنام له نظير لوكان مثلك آخر ما کان فى 
الدنيا فقیر: ۰۲ 


المصادر والمراجع 


EYI-‏ عن اصول الديانة؛ 

تأليف ابي الحسن علي بن إسماعيل الأشغري» dö Azı‏ عباس صباغ» بیروت 
3446( 
- الأصول المنيفة 
... للإما مأبي حنيفة؛ تأليف كمال الدين أحمد بن الحسن المشهور ببياضي زاده؛ 
تحقيق إلياس جلبي» إستانبول ۰۱۹۹7 
-الأعلام 
... قاموس تراجم لأش رالرجال والنساء من العربوالمستعربين والمستشرقين) تأليف 
خير الدين الزركلي» القاهرة 1804-1466( 
- أعلام النبوة؛ 
تأليف أبي الحسن على بن محمد الماوردي» تحقيق محمد المعتصم بالله البغدادي» 
بيروت ۰۱۹۸۷ 
- البداية والنهاية؛ 
تأليف أبي الفداء إسماعيل بن عمر الدمشقي المشهور بابن كثير» بيروت ۰۱۹۸۱ 
-تاج التراجم فى طبقات الحتفيةة 
تالف قاسم بن قطلوبغاء بغداد ۰۱۹۲۲ 
- تاريخ بغداد؟ 
تأليف أبي بكر أحمد ين علي المعروف بالخطيب البخدادي» بيروت بدون تاريخ 
у‏ دارالكتب العلمية ). 
- تأویلات القرآن؛ 
تألیف ابی منصور محمد الماتریدی تحقیق احمد وائلی اوغلی- محمد بوینو قالین؛ 
ee EER‏ 


-تبصرة الأدلة؛ 

تأليف أبى المعين ميمون بن محمد بن محمود بن محمد التسفي» تحقيق كلود سلامة؛ 
دمشق ۰۱۹۹۳-۱۹۹۰ 

- التبصير فى الدين 

... وتميي زالفرقة الناجية عن الفرق الهالكين؛ تأليف أبي المظفر شهفور بن ظاهر 
الاسفرائيني تحقيق كمال يوسف الحوت» بيروت ۰۱۹۸۳ 

- التنبيه والرد عل Jal‏ الأهواء والبدع! 

تاليف ابى الحسين محمد بن أحمد الملاطي؛ ۱۹۳۲ 

- تب نکذب المفتري 

... فيما نسب إلى الما مأب ي الحسن الأشعري؟ تأليف أبي القاسم علي بن الحسن 
الدمشقي المعروف بابن عساكر» دمشق ЛАТА‏ 

- ترتیب المدارك؛ 

تألیف القاضي عیاض بیروت AAW‏ 

- التعریشات؛ 

تاليف أبي الحسن علي بن محمد بن علي الجرجاني؛ القاهرة ۰۱۹۳۸ 

- تفسي راب نكثير 

... تفسي رالقرآن العظیم؛ تأليف أبي القداء إسماعيل بن عمر الدمشقي المشهور ой‏ 
كثير» تحقيق محمد إبزاهيم ЕЛ‏ ¬ محمد أحمد عاشور - عبد العزيز غنيم؛ القاهرة 
DELAI‏ 

- الجامع لأحكام القرات؛ 

تأليف ابي عبد الله محمد بن أحمد القرطبي؛ الرياض ۲۰۰۳: 

- الجواهر المضية 

... فى طبقات الحتفة؛ تأليف أبي محمد عيد القادر بن محمد المعروف بأبي الوفاء 
القرشي» تحقيق عبد الفتاح محمد ДЫЛ‏ القاهرة -AAVA‏ 


- حلية الأولياء 

libs ...‏ الأصفياء؛ تأليف أبي نعیم أحمد بن عبد الله الإصبهاني» بيروت ۰۱۹۸۵ 
- دلائل النبوة؛ 

تأليف أبى نعيم احمد بن عبدالله الإصبهانى؛ بيروت (HAY‏ 

- دلائ ل النبوة 

... ومعرفة أحوال ساحب الشريعة؛ تأليف أبي بكر أحمد بن الحسين البيهقي» تحقيق 
عبدالمعطى قلعجى» بيروت ۰۱۹۸۹ 

- ديوان عامر بن الطفيل؟ 

تأليف عامر بن الطفيل» بيروت ۰۱۹۷۹ 

= دیوان كعب زهير؛ 

تأليف كعب بن زهيرء نشر УЙ‏ سعيد الحسن بن الحسين العسكري؛ بيروت ۰۱۹۹6 
- سن ن أبن ماچه؛ 

تصنيف أبي عبد الله محمد بن يزيد بن ماجة القزويني » نسخة مصورة ضمن موسوعة 
السنة؛ الكتب ,1 وشروحها؛ إستانبول ۰۱۹۹۲ 

= نآبي داود؛ 

تصنيف al‏ داود سلیمان بن الأشعث السجستاني» لسخة مصورة ضمن موسوعة 
السنة» الکتب الستة وشروحها» استانبول ۰۱۹۹۲ 

- مت نالترملي! 

تصنيف أبي عیسی محمد بن عیسی الترمذي» نسخة مصورة ضمن موسوعة السنة» 
الکتب الستة وشروحها» |ستانبول ۰۱۹۹۲ 

- سنن الدارمي؟ 

تصتیف أبي محمد عبد الله بن عبد الرحمن الدارمي؛ نسخة مصورة ضمن موسوعة 
السنة؛ الکتب الستة وشروحهاء إستاتيول ۰۱۹۹۲ 

= سئن النسائي؛ 


тет 
تصنيف أبي عبد الرحمن أحمد بن شعيب النسائي» نسخة مصورة ضمن موسوعة‎ 
۰۱۹۸۱ السئةء الکتب الستة وشروحهاء إستانيول‎ 

-السيرة النبوية؛ 

تأليف محمد بن إسحاق المعروف بابن هشام؛ تحقيق محمد علي القطب - محمد 
الدالي بلطه» بیروت ۰۱۹۹۲ 
- شذرات الذهب 

... ف ىأحبار من ذهب؛ تألیف أبي الفلاح عبدالحي بن أحمد الحنبلی المعروف بابن 
العماد؛ بيروت بدون تاريخ (دار إحياء التراث العربي). 


- شعب الایمان؛ 

تألیف آبي بكر أحمد بن الحسين البيهقي» تحقیق آبي هاجر محمد السعید» بیروت 
3444( 

- صحیح البخاري 


الجامع الصحيح؛ تصنيف أبي عبد الله محمد بن [سماعیل البخاري؛ نسخة مصورة 
ضمن موسوعة السنة؛ الكتب الستة وشروحهاء إستانبول ۰۱۹۹۲ 

mi “li 

الجامع الصحيح؛ تصنيف أبي الحسين مسلم بن الحجاج القشيري؛ نسخة مصورة 
ضمن موسوعة السنة؛ الكتب الستة وشروحهاء إستانيول ۰۱۹۹۲ 

- طبقات السیکی 

طبقات الشافعية الكبرى؟ تأليف أبي نصر عبدالوهاب الشهير بتاج gəli‏ السبكى» 
تحقيق محمد محمد الطناهی- عبدالفتاح محمد الحلی القاهرة ۰۱۹7۵ 
-الطیقات الکبری t‏ 

۰۱۹۷ محمد بن سعد الژهري» بیروت‎ АЈБ 

-طبقات المفسرين t‏ 

تألیف جلال الدین عبد الرحمن بن آبي بكر السيوطي؛ تحقیق علي محمد عمیر؛ 


тәг 


القاهرة ۰۱۹۷۲ 

– البارى بشرح صحيح البخارى» 

تأليف أبى الفضل شهاب الدين أحمد بن على المعروف بابن حجر العسقلانى؛ بيروت يدون 
تاريخ (دارالمعرفت). 

- الفرق بين الفرق 

... وبيان الفرقة الناجية منهم؛ تأليف أبي منصور عبد АШ‏ بن طاهر بن محمد 
التميمي البغدادي» نشر محمد زاهد الكوثريء القاهرة ۰۱۹4۸ 

- فض ل الاعتزال؛ 

تأليف أبي الحسن القاضي عبد الجبار الهمداني؛ ضمن كتاب طبقات المعتزلة لفؤاد 
السید» تونس ۰۱۹۷ 

- الفوائد البهية فى تراج م الحنفية» 

تأليف محمد عبدالحي اللكتوى» بيروت يدون تاريخ. 

л -‏ أعلام الأخيار من فقهاء مذهب التعمان المختار» 

تأليف سليمان الكقوى: مكتبة أسعد آفندی» رقم ۰۵1۸ 

-كتاب التوحيد؟ 

تأليف أبي منصور محمد بن محمد الماتريدي» تحقيق بكر طوبال اوغلي - محمد 
آروتشي» أنقرة ләк‏ 

- كتاب الفهرست» 

تأليف ابن النديم» تهران АИР‏ 

-كشاف اصطلاحات الفنون؛ 

تأليف محمد بن علي الفاروقي التهانوي؛ تصحيح المولري محمد وجيه - المولوي 
عبد الحق- المولوي غلام قادر كلكته ATY‏ وأعيد طبعه بالأوفسيت فى |ستانبول 
4 

- کشف الخفاء 


rot 


— ومزیل الإلباس عما اشتهر من الأحاديث عل یآلستة الناس؛ تألیف إسماعيل بن 
محمد العجلوني» تحقیق أحمد القلاش؛ حلب يدون تاريخ ( مكتبة التراث الاسلامي 
4 

its-‏ الظتون 

... ع نأسامي الكتب والغنون؛ تأليف کاتب جلبي مصطفی بن عبد الله المشهور 
بحاجي خليفة» تصحیح شراف الدين يالتقاياء طبع الأفسيت من طبعة طهران پاستانبول 
AAEN‏ 

- لسان الميزات 

تأليف ابن حجر العسقلاني» بيروت YAV‏ 

- اللمع 

... فى الرد عل ىأهل الزيغ والبدع؛ تأليف أبي الحسن علي بن إسماعيل الأشعري» 
تحقيق رتشرد يوسف مكارثي اليسوعي» بيروت ۰۱۹5۲ 


- المستدرك 

... على الصحيحين فى الحديث؛ تصنيف أبي عبد الله محمد بن عبد الله الحاكم 
النيسابوري» حيدرآياد ۰۱٩۱۵‏ 

Aa -‏ أبن حنبل 


ыз‏ أحمد بن حنبل؛ تصنيف أبي عبد الله أحمد بن محمد بن حنبل» نسخة مصورة 
ضمن موسوعة السنة» الكتب الستة وشروحهاء إستاتبول ۰۱۹۹۲ 

- معجم البلدان 

تألیف ياقوت الحموی» القاهرة .1٩۰1‏ 

= معجم الشعراء؛ 

تألیف کامل سلمان الجبوري» بیروت ۰۲۰۰۳ 

- المعجم المفصل فى شواهد النحو الشعریة؛ 


تألیف أميل بدیع يعقوب» بیروت ۰۱۹۹۲ 





- الات الإسلاميين 
... واختلاف المصلين؛ تأليف أبي الحسن علي بن إسماعيل الاشعري» نشرهلموت 


ريترء فیسبادن ۰۱۹۲۳ 


- مقالات الاسلامیین؛ 
تألیف أبي القاسم الكعبي؛ ضمن کتاب طبقات المعتزلة لفؤاد السيد؛ تونس ٩‏ ۰۱۹۷ 
- الملل والتحل؛ 


تأليف أبى الفتح محمد بن عبد الكريم بن أحمد الشهرستاني» نشر عبد العزيز محمد 
الوكيل» القاهرة بدون تاريخ ( مؤسسة الحلبي وشركاه للنشر والتوزيع). 

-المنية والأمل؛ 

تأليف أبى الحسن القاضي عبد الجبار الهمداني» جمعه أحمد بن يحي المرتضى» 
وحققه توما أرنلد» YAAA 20 ya‏ 

PMI المواهب‎ - 

geteh ...‏ المحمدية؛ تأليف أحمد بن محمد بن أبي بكر القسطلاني؛ تحقيق صالح 
أحمد الشامي؛ بیروت ۰1۹٩۱‏ 

í -الموطا‎ 

تصنيف الإمام مالك بن أنسء القاهرة بدون تاريخ ( المجلس الأعلى للشؤن 
الإسلامية). 

- وفیات الأعيان 

ALİ, ...‏ أبناء الزمان؛ تأليف أبي العباس أحمد بن محمد النعروف بابن خلكان» 
تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد؛ القاهرة 3314( 

- الهاشميات الکبری؛ 

تأليف الكميت بن زيد الأسدي: ضمن شرح الهاشميات الكبرى لابي رباش أحمد بن 
إبراهيم » نشر داود سلوم- نوري حمودي القيسيء بیروت NAAT‏ 

-هدية العارفين 


ту 
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3. Ulemâ arasında daha ziyade e/-Muğni adlı eserinden dolayı 
bir fikih usülü âlimi olarak şöhret yapmış olan, ancak bu çalışmamız- 
da ele aldığımız е/-Наа adlı eseri, onun aynı derecede bir kelâmcı 
olduğunu ortaya koymaktadır. 


4. Müellifin e/-Hâdi'de bazı mutasavvıf şahsiyetlerden düşün- 
celerini herhangi bir eleştiriye tâbi tutmadan, onaylayan bir üslup 
içinde birtakım alıntılar yapmış olması, onun bir başka yanını ortaya 
koymakta, hayatından bahseden kaynakların hakkında “zâhid” ve 
“Abid” tanımlamasını haklı çıkarmaktadır. 


5. Habbâzi, eserinde umür-i âmme ve kıyâmet alâmetleri konu- 
larına yer vermemiş, mücize ve kerâmet konularında olduğu gibi, 
nakli istidlâllerde zaman zaman klasik kelâmi çizgiyi muhafaza et- 
memiştir. 


SONUÇ VE DEĞERLENDİRME 


Kâtip Çelebi'nin “muhtasar bir eser” olarak tanımladığı, biz- 
zat Habbâzi'in kendisinin ise eserinin mukaddimesinde “öğrencilerin 
daha kolay anlayıp öğrenmeleri ve şevklerini arttırmak için, maksadı 
temin etmeyecek kadar kısa ile, usandıracak derecede uzun olmayan 
bir eser” diye nitelediği,” yukarıda özet muhtevasını sunarak müelli- 
fin kelâmi görüşlerini ortaya koymaya çalıştığımız ve bundan sonraki 
bölümde tenkitli neşir olarak tam metnini sunduğumuz e/-Hâdi'den 
hareketle Habbâzinin kelâmcılığından söz etmek gerekirse şu değer- 
Jendirmeleri yapmak ve bu çalışmadan şu sonucu çıkarmak müm- 
kündür: 

1. Türk asıllı bir âlim olması kuvvetle muhtemel olan müellifin, 
ehl-i bid'at mezheplere ve İslâm filozoflarına karşı “ehlü”1-hak” ve 
“ehlü”s-sünne” diye tanımladığı sünni İslâm kelâmının “bazen “biz”, 
bazen “arkadaşlarımız” ve bazen de açıkça “Mâtüridiler” dediği, 
Mâtüridi ekolünün inanç ve düşüncelerini savunan delilleri serde- 
derken ve takip ettiği üslup içinde kendi mezhebini öne çıkardığı bir 
duruş içinde olduğu görülmektedir. 


2. Meselelere dair görüşleri yerine göre akıl, nakil, dil ve tarih 
açısından ele alan Habbâzi, genellikle kelamcılarda görüldüğü üzere, 
zaman Zaman (hissi mücizeler, kerâmet ve imâmet meselelerinde 
olduğu gibi) itikâdi meselelerde delil olarak kullanılmaya elverişli 
olmayan nakillere de dayanmaktadır. 


62 Keşfü z-zunün, П, 2027. 
© Habbâzi, е/-Нда), s. 6. 
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sözler söylemiştir. Bunlardan bir fazilet sıralaması çıkarmak ise pek 
müşkildir. Şunu da ifade edelim ki, davranışlarına bakarak insanlar 
hakkında bir hüküm vermek çoğu kez isabetsiz olabilmektedir. Bu 
konuda doğru karar verme imkânma en çok sahip olanlar, 
Resülüllah”tan bir şeyler duyma imkânına sahip olan ashaptır. Burada 
yapılacak en isabetli davranış, onların tutum ve telakkilerine bakarak 
bir sonuç çıkarmak olmalıdır. Bu noktada onların halife sıralamaları- 
nı bir ölçü ve işaret olarak alabiliriz. Zira o seçkin insanların fazilet 
dışında bir ölçütle hareket ettiklerine ihtimal vermek mümkün değil- 
dir. 
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anlayış ve uygulamaları, kendisinin, hakkında Hz. Peygamber'in pek 
çok iltifatları olan ve İslâm uğruna yaptığı fedakârlıklar cümlenin 
malumu olan bir şahsiyet olduğunu göz ardı etmeden, Resülüllah”ın 
yanındaki itibarını göz önünde bulundurarak anlamaya çalışmak ge- 
rekmektedir. 


Hz. Ali”nin Halifeliği 

Hz. Ali, Resülüllah nezdindeki yeri, Hz. Peygamber”in ona ver- 
diği değer ve kendisinin sahip olduğu dillere destan şahsiyeti ve icra- 
atına ilaye olarak o gün Allah”ın yer yüzündeki en değerli halifesi 
sıfatıyla, ashabın ileri gelenlerinin de aralarında bulunduğu kalabalık 
tarafından halife olarak kabul edilmiştir. Ayrıca Hz. Peygamber”in 
“Seni haksız ve âsi kimseler katledecek.””” buyurduğu Ammâr 
(6.37/657), Hz. Ali'nin sancağı altında iken şehit edilmiştir ki, bu da 
onun haklı olduğunu ispat eder. Keza “Benden sonra halifelik otuz 
yıl sürecektir.” şeklindeki rivâyet de, onun ölümüyle bu tarihin 
dolmasının delaletiyle Hz. Ali'nin hak halife olduğunu gösterir. Son- 
ra Ehl-i sünnet ve cemaat”in, ashap hakkında ileri geri konuşmama ve 
onlara dil uzatmaktan kaçınma tarzında bir prensibi vardır. Dolayısıy- 
1а onlar hakkında nakledilen bazı nahoş rivayetleri bu çerçevede ele 
almak gerekir. Aslında onlar hakkında bazılarının anlattıkları birta- 
kım yakışıksız isnatların pek çoğu taassup sâikiyle uydurulmuş, asıl- 
sız şeylerdir. Öyle rivayetler arasında az da olsa bazı doğru olaylar 
varsa, onları uygun şekilde tevil etmek gerekir. Gerek Hz. Âişe ve 
gerekse Muâviye olsun bu insanların aslında iyi niyetli, zan ve teville 
hareket ettiklerini; bu din uğruna yaptıkları hizmet ve fedakârlıkları, 
Hz. Peygamber'in sahâbisi olma şerefine nâil olduklarını unutmamak 
gerekir. 


C. Ashabın Fazilet Sıralaması 

Aslında ashaptan kimin kimden Allah katında daha faziletli ol- 
duğunu ancak Allah ve eğei O bildirmişse Hz. Peygamber bilir. Ne 
var ki bu konuda ne bir ayet nazil olmuş ve ne de bir hadis bize kadar 
ulaşmış değildir. Hz. Peygamber, ashâbının hepsi hakkında övücü 


4 Buhâri, “Salat” 63; Müslim, “Fiten” 70, 72, 73; Tirmizi, Sünen, “Menâkıb” 34. 
“ Ebü Davud, Sünen, “Sünnet” 8; Tirmizi, a.g.e., “Fiten” 48; Ahmed b. Hanbel, 
Müsned, ТУ, 185, 2131, 273: V, 44, 50. 
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buyrulduğunu, bununla da Alinin kastedildiğini ileri sürerek bunun 
ancak onun halife olmasıyla gerçekleşeceğini, dolayısıyla Hz. Pey- 
gamber'den sonra ilk halifenin onun olması gerektiğini iddia etmiş- 
lerdir. Ancak bu doğru değildir. Zira âyette dost olduğu bildirilen 
kimse tekil değil çoğuldur. Dolayısıyla bununla Hz. Ali değil bütün 
müminler kastedilmiştir. Ayrıca âyetin manası, onların iddia ettikleri 
şekilde olsaydı bu durum ne Ali'ye ve ne de diğer ashâba gizli kal- 
mazdı ve onlar da mutlaka o anlam doğrultusunda hareket ederlerdi. 
Kaldı ki veli kelimesi ile sadece devlet başkanlığı ve halifelik kaste- 
dilmez. Bu kelime her şeyden önce dost anlamında kullanılmaktadır. 


Başka hiçbir delil ve teyit olmasa bile, Hz. Ebü Bekir'in, Hz. 
Peygamber'in vefatından itibaren ihtilafları giderme, ümmetin birlik 
ve düzenini sağlama ve tehlikeleri bertaraf etme gibi hususlarda ya- 
pıp ettikleri, ortaya koyduğu başarılı uygulama tek başına onun bu 
makama haklı olarak geldiğini gösterir. 


Hz. Ömerin Halifeliği 

Yukarıda tebeyyün ettiği üzere meşru halife olan Ebü Bekir, 
vefat edeceği sırada Ömer'i kendisinden sonraki halife olarak yerine 
bırakmış, önce bu hususta yapılan bazı itirazları cevaplayıp yatıştır- 
dıktan sonra geriye herhangi bir muhalefet kalmadığı için ashap onun 
halifeliği üzerinde ittifak etmiştir. Ashabın icmâı nasla eşdeğer bir 
delâlet gücüne sahiptir. Ayrıca Hz. Peygamber, “Benden sonra Ebü 
Bekir'le Ömer'e tâbi olunuz.” buyurmuştur. Keza kendisi, son 
derece mükemmel karakteri ve yaptığı dillere destan icraatıyla zaten 
o makama lâyık biri olduğunu herkese göstermiştir. 


Hz. Osman'ın Halifeliği 

Hz. Ebü Bekirle Hz. Ömer'in halifelikleri sabit olduğuna, 
Ömer'in de kendisini şûra heyeti içine kattığına ve bu komisyon da 
onun halifeliği yönünde karar aldığına göre, Hz. Osman da kendisin- 
den önceki iki halife gibi meşru bir halife olmaktadır. Zira Osman o 
makama lâyık olmasaydı Ömer onu halife adayları arasında göster- 
mezdi. Ayrıca şayet Ömer'in bu kararı yanlış olsaydı ashap buna iti- 
raz ederdi. Râfizilerin onun hakkında tenkit konusu yaptıkları bazı 


* Tirmizi, a.g.e.,” Menakib" 16, 37; İbn Mâce, a.g.e., ” Mukaddime” 11; Ahmed 
b. Hanbel, a.g.e, V, 382, 385, 399, 402. 
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biri olması gerekir. Zira o görevi yerine getirme imkanı olmayan bi- 
rini başa getirmek kimseye bir yarar sağlamaz. Bu esas, Rafizilerin 
gizli ve göib olan ve ortaya çıkmasını bekledikleri bir devlet başkanı 
anlayışlarının yanlış olduğunu ispat eder. Ayrıca, Râfizilerin iddiala- 
rının aksine, devlet başkanının Haşimi soyundan olması şart değildir. 
Zira ashâbın kabul edip Medineli sahâbilerin hilâfeti Mekkeli 
sahâbilere vermelerini sağladığı devlet başkanlarının Kureyş”ten ola- 
cağı şeklinde nakledilen rivayet,” Hâşimi soyundan olmayı değil, 
Kureyşli olmayı gerektirmektedir. 


Hz. Ebü Bekir'in Halifeliği 


Hz. Ebü Bekir, Hz. Peygamber'den sonra ilk hak ve meşru dev- 
let başkanı ve halife idi. Zira bu makam için gerekli olan bütün şartla- 
rı haiz olduğu gibi, ashap da onu bu özelliğinden dolayı o makama 
seçmişlerdir. Cenab-ı Allah “Bedevilerden (seferden) geri kalımş 
olanlara de ki: Siz yakında çok kuvvetli bir kavme karşı savaş- 
maya çağırılacaksınız””” buyurmuştur. Eğer bu âyette geçen “çok 
kuvveti kavim”den maksat Hanife Oğulları ise bunlarla savaşmaya 
çağıran devlet başkanı Hz. Ebü Bekir olmuştur. Bu durumda o, nassın 
işaret ettiği halife olduğu gibi daha sonra hak halife olarak yerine 
bıraktığı Hz. Ömer de hak halife olmuş olur. Şayet bu âyetle kastedi- 
len kavim Farslar ise bu takdirde âyetin kendisine işaret ettiği Ömer 
hak halife olacağı için onu yerine bırakan Ebü Bekir de hak halife 
olmuş olur. Dolayısıyla bu âyet Ebü Bekir ve Ömer'in halifeliğine 
delâlet etmektedir.. 


Râfiziler, bu âyetten ve Cenab-ı Allah'ın daha önceki ümmetler 
gibi bu ümmeti de yeryüzüne sahip ve hâkim kılacağını va'dettiğini 
ifade eden bir başka ayetten” yola çıkarak daha önceki ümmetlerde 
sahip ve hâkim kılma ismet sıfatına sahip kimseler aracılığı ile oldu- 
ğu gibi bu ümmette de aynı şekilde olacağını, bu niteliği haiz 
sahabinin ise Hz. Ali olduğunu; ayrıca Kur'an'da “Sizin dostunuz 
(veliniz) ancak Allah'tır, Resülüdür, iman edenlerdir; onlar ki 
Allahın emirlerine boyun eğerek namazı kılar, zekâtı verirler.” 


55 Ahmed b. Hanbel, Müsned, Ш, 129, 183: TV, 421. 
55 el-Feth 48/16. 
37 en-Nüúr 24/55. 
5 el-Maide 5/55. 
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akli delile dayandırmayan kimsenin mümin olamayacağını, bunu di- 
liyle ifade etmesi şart olmamakla birlikte kendi iç dünyasında bilip 
şüphelerini bertaraf edebilmesinin icap ettiğini benimsemiştir. 

Mutezile âlimleri ise, kişinin imanının gerçekleşmesi için de- 
lilleri bilip kullanabilmesini şart koşmuş, bu durumda olmayanların 
mümin olmadıklarını ileri sürmüşlerdir. Zir omlara göre âlemin hâdis 
olduğu, Allah?ın varlığı ve birliğiyle peygamberliğin hak olduğu gibi 
hususları delillere başvurarak bilmeyen bir kimse mümin olmaz. 
Çünkü mutlak tasdik değil, ancak bir delile dayanan tasdik iman olur. 
Zira iman, kişinin delillere müracaat edip onları değerlendirmek sure- 
tiyle aldatılmak ve yalan söylenmekten kendini güvenceye kavuştur- 
ması demektir. Ancak Mu”tezile”nin iman kavramına verdikleri bu 
anlam doğru değildir. Zira Arap dilinde emin kılma anlamını elde 
etmek üzere “Amentü lifülânin” ve “Amentü bihi” değil “âmentü nef- 
si” denir. 

Bu arada Mâtüridiyye âlimlerinden bazıları mukallidin de as- 
lında bir tür ilme sahip olduğunu kabul etmişler ve bundan dolayı 
imanının muteber sayılması gerektiğini savunmuşlardır. Ulemamızın 
bu görüşlerinin doğru olduğunu Hz. Peygamber'in, Hz. Ebü Bekir ve 
Ömer'in pek de akli istidlâl sahibi olmayan muhataplarının imanları- 
nı geçerli görmüş olmaları da açıkça gösterir. 


Bize göre, üzerinde tartışılan bu konu, bir yerde tek başına ya- 
şayan ve dine davet edilmesi üzerine kendisine anlatılanları kabul 
eden kimseyle ilgili bulunmaktadır. Yoksa İslâm toplumu içinde ya- 
şayan Müslümanlar kadını, çocuğu, avamı ve havassıyla iman etme 
gerekçelerini anlatamasalar ve karşılaştıkları şüpheleri bertaraf ede- 
meseler de bir tür istidlale sahiptirler ve Allah'ı bilen mümin kimse- 
lerdirler. Böyleleri sıkıştıkları zaman Allah'ı gayet güzel ve doğru bir 
şekilde tavsif ederler. Bu hususta gerek kendi ulemamız arasında, 
gerekse bizimle Eş'ariyye arasında hiçbir görüş ayrılığı yoktur. Bu 
meselede ihtilaf bizimle Mu'tezile arasında bulunmaktadır 


B. Devlet Başkanlığı 

Hz. Peygamber'den sonraki dönemde devlet başkanlığı ve hila- 
fet meselesi Kur'an, sünnet, icmâ ve aklın delaletiyle sabit bir konu- 
dur. Devlet başkanının her zaman için, çıkarıldığı makamın gerekle- 
rini yerine getirebilen, gizli değil, halk arasında bu kimliğiyle dolaşan 
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“şeraiu”l-İslAm” şeklinde farklı lafizlarla da rivâyet edilmiştir. Bina- 
enaleyh hadisin meşhur rivâyetinde “me”1-İslamu” ve “el-İslâmu” 
lafizlarıyla İslam”ın hakikati değil, hükümleri kastedilmiştir. 


Ayrıca Telhisu 7-edille”de iman ve İslâm'ın bir olduğu, yani 
imanın İslâm ve aksi doğru olmasa da her müminin Müslüman oldu- 
ğu, zira teslim olma anlamına gelen İslâm'ın imanla gerçekleştiği, 
ancak bazen İslâm'ın iman anlamına gelmediği, insanın iman etme- 
den de bazı düşüncelerle zâhiren teslim olabildiği kaydedilmiştir. 


Mukallidin İmanı 

Mukallidin imanının sahih olup olmadığı hususunda ihtilâf 
edilmiştir. Doğru olan görüş ise, bunun sahih olduğu tarzındaki gö- 
rüştür. Zira iman, Müslümanlar açısından Hz. Muhammed'in Allah 
katından getirdiklerini tasdik etmektir. Bir kimsede iman, tanımına 
uygun olarak tereddüt ve yalanlama söz konusu olmaksızın bulunursa 
burada gerçek anlamda bir iman vaki olmuş olur ve bu işi yapan kişi 
de mümin statüsünü elde eder; bu eylemini bir delile ister dayandır- 
mış olsun isterse olmasın; bu iman ister gayba iman olsun isterse 
azabı görme anında olsun fark etmez. Zira öyle bir zamanda edilen 
iman mahiyet itibariyle gerçekleşir, ama kişi ondan istifade edemez. 
Zaten öyle bir durumda, Ebü Hanife'nin ifadesiyle, herkes iman eder 
ve aslında insanlar cehenneme mümin olarak girerler. Mâtüridi, bu 
anlayışı, kişinin öyle bir zamanda tefekkür ve istidlalde bulunup de- 
lillere başvurmak suretiyle şüphelerini izale ederek, meşakkat çeke- 
rek iman etmediği için imanının bir yararını göremeyeceği şeklinde 
temellendirmiştir. Aynı görüş Ebü Hanife, Şafii, Ahmed b. Hanbel 
(6.241/855), Süfyan es-Sevri (6.161/777), İmam Mâlik (6.93/711), ve 
Evzài'den (6.157/773) de nakledilmiştir. Mâtüridi, mukallidin imam- 
nın sahih, ancak istidlâlde bulunmadığı için günahkâr olduğunu söy- 
Temiştir. 


Kelamcıların ekserisi bir kimsenin imanının gerçekleşmesi ve- 
ya ondan yararlanabilmesi için mutlaka o imanı bir delile dayandır- 
masının gerekli olduğunu savunmuşlardır. Sadece Rüstuğfeni ile Ha- 
Timi her meselede delilin şart olmadığını, bir peygamberin açıklama- 
larından hareketle inanılması gereken şeylere inanan bir kimsenin, bu 
inancını akli delillere dayandırmasının şart olmadığını ileri sürmüş- 
lerdir. Yaygın olarak nakledilen görüşüne binaen Eş”ari, her meseleyi 
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Muvâfât 

İman, Hz. Muhammed'i Allah katından getirdiği şeylerde tas- 
dik etmek olduğuna göre, bir zaman sonra bulunmayacak olsa hiçbir 
zaman mevcut olmadığını söylemek doğru olmaz. Tıpkı daha önce 
ayakta duran ve genç olan birinin daha sonra oturup ihtiyarlaması 
halinde hiçbir zaman ayakta durmadığını ve genç olmadığını söyle- 
menin doğru olmadığı gibi. Bu hakikat, Eş”ariyye ve onlar gibi düşü- 
nenlerin “Ölüm haline itibar edilir. Binaenaleyh ölmeden evvel iman 
eden bir kimsenin daha önceki hayatı boyunca, hatta puta tapıp Al- 
lah”ı inkâr ederken, şirk koşup bâtıl dinlere mensup biri iken dahi 
mümin olduğu anlaşılır. Ölmeden evvel küfre giren birinin ise daha 
önceki dönemde, hatta Allah ve Resülüne iman edip ibadetlerini ye- 
rine getirdiği dönemde dahi kâfir olduğu ortaya çıkar.” tarzındaki 
görüşlerinin isabetsiz olduğunu ortaya koymaktadır. Bu nedenle “Ben 
inşaallah müminim” ifadesi doğru değildir. Zira bir insan iman etmiş- 
se artık onda bir şüphe olmaz. İmanın eden bir insan olsa olsa o iman 
ile ruhunu teslim edip edemeyeceğini bilememenin bir tür endişesini 
yaşayıp ifade edebilir. 


Bizim görüşümüzün doğru olduğunu, Cenab-ı Allah'ın Pey- 
gamber ve müminlerin iman etmiş olduklarını bildirmesi, “biz iman 
ettik” diyenlerin bu ifadelerini onaylaması, “*biz iman ettik” deyin” 
diye emretmesi, gayet açık bir şekilde ortaya koymaktadır.” 


İman ve İslâmın Bir Olması 

Haşviyye”der bazıları “Bedeviler “inandık” dediler. De ki: 
“Siz iman etmediniz. Ama “boyun eğdik” deyin”. ye mealinde âyet- 
le iman ve İslâm'ı ayrı ayrı tarif eden Cibril hadisinden”" yola çıkarak 
bu iki kavramın mahiyet itibariyle birbirinden ayrı şeyler olduğunu 
ileri sürmüşlerdir. Ancak iman tasdikten ibaret olduğuna göre, bu 
ikisi birbirinden ayrı şeyler değildir. Bu hususu ispat eden pek çok 
âyet ve hadis vardır. Ayrıca bir kimse hadiste İslâm olarak sayılan 
şeylerin hepsini yerine getirse fakat iman olarak zikredilenleri haiz 
olmasa cehennemden kurtulamaz. Kaldı ki bu Cibril hadisi, 





32 el-Bakara 2/136, 285; Taha 20/73; Fussilet 41/33. 

53 el-Hucurat 49/14. 

54 Müslim, “İman” 1: Ebû Davüd, Sünen, " es-Sünne" 16; Tirmizi, Sünen, " İman” 
4: Nesâi, Sünen,” Mevâkit” 6; İbn Mâce, Sünen, " Mukaddime” 7. 
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Said el-Kattan (6.240/854) “insan kalbiyle tasdik ve diliyle ik- 
rar ederse bu durumda iman, tasdik değil ikrar olur. Tasdik olmazsa 
tek başına dille ikrar iman olmaz.” demiştir. Buna göre ikrarın iman 
sayılması için tasdikin şart olmasından ötürü, münafik kimse mümin 
olarak kabul edilmemektedir. 


Öte yandan Kerramiyye, mücerret ikrarından dolayı, Allah”ın, 
kâfir olduğunu bildirmesine rağmen, münafiğın mümin olduğunu 
iddia etmiştir. Bu ise nassı ret ve Allah'ın beyanını tanımama demek- 
tir. Cehm b. Safvân da imanın bilmekten ibaret olduğunu ileri sür- 
müştür ki bu da yanlıştır. Zira Allah Teâlâ, Hz. Peygamber zamanın- 
daki Hıristiyan ve Yahudilerin, onun peygamber olduğunu bilmeleri- 
ne rağmen iman etmediklerini ve dolayısıyla mümin olmadıklarını 
beyan etmiştir.” 


İmanın Artıp Eksilmesi 

Tasdikten ibaret olduğu ve onun da artıp eksilmesi söz konusu 
olmadığına göre iman, tâat ve amellerle artıp günah ve masiyetlerle 
eksilen bir şey değildir. İmanın arttığını ifade eden âyetleri İbn Abbas 
(6.68/687) ve Ebü Hanife'nin yaptıkları gibi, bir bütün olarak toptan 
Allah katından gelen her şeye inanan ashabın daha sonra yeni yeni 
âyet ve hükümler geldikçe her birine ayrı ayrı inanmaları manasında 
anlamak gerekir. Ayrıca bu tür âyetlerde imanda sebat etme, sürekli- 
lik, sâlih amellerle imanın nurunun artması da kastedilmiş olabilir. 
Ayrıca iman ve amel mahiyet itibariyle birbirinden ayrı şeyler oldu- 
ğuna bunların biriyle diğerinin artıp eksilmesi mümkün değildir. Do- 
layısıyla, amel ve ibadetlerle ondan farklı bir şey olan iman değil, 
olsa olsa amel ve ibadetler artmış veya eksilmiş olur. 


Öte yandan amelin imanın mahiyetine dahil olduğunun kabul 
edilmesi halinde de imanın artıp eksilmesi mümkün değildir. Zira 
imanın oluşması için şart olan bütün ameller gerçekleştirildikten son- 
ra geriye herhangi bir amel kalmamaktadır ki onun yerine getirilme- 
siyle iman artmış olsun. 


el-Bakara 2/146; el-En'âm 6/20; en-Nahl 16/83,‏ 1ك 
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bunun Ebü Hanife, Mâtüridi, (iki rivayetten daha doğru olana göre) 
Eş'ari ve Hasan b. Fadl el-Beceli'nin (6.284/897) görüşü olduğunu 
kaydetmektedir. Habbâzi ayrıca Mâtüridiyye âlimlerinin ekserisinin 
imanı tasdik ve dille ikrar; hadisçilerin tasdik, ikrar ve amel; 
Kerramiyye”nin ise yalnızca dille ikrar olarak tanımladıklarını nak- 
Tetmektedir. 

“Doğru olan bizim görüşümüzdür. Zira imanın tasdikten başka 
bir anlama çekilmesi kelimeyi dildeki anlamından koparmak olur. Bu 
da dinin nakli delillerini ve dolayısıyla şer'i hükümleri bütünüyle 
ortadan kaldırır.” diyen müellif, özet olarak iman ve küfrün mahiyet 
bakımından zıtlığı, Kur'an'da iman ve amelin birbirine atfedildiği ve 
imanın amel için şart olarak gösterildiği, dolayısıyla bu iki kavramın 
farklı şeyler olması gerektiği, ayrıca amellerin imanın mahiyetine 
dahil olması halinde herhangi bir amelin bulunmaması durumunda 
imanın da gerçekleşmemiş olmasının icap edeceği gibi izahlara yer 
vermektedir. 


Habbazi ayrıca bazı âyet ve hadislerden hareketle amelin ima- 
nın tanımına girdiğini iddia etmenin de doğru olmadığını, zira bunla- 
rın nassın diğer ifadeleriyle telif edilmesi gerektiğini, ayrıca haber-i 
vahidin itikâdi meselelerde delil olamayacağını ifade etmektedir. 


İmanın İkrardan İbaret Olup Olmadığı 

Habbazi bu konuda özetle şöyle demektedir: İman tasdikten 
ibaret olduğuna göre onu yalnızca dille ikrardan ibaret olarak telakki 
etmek doğrun değildir. Zira Cenab-ı Allah münafıkları “kalplerinde 
iman bulunmayan ama dilleriyle iman ettiklerini söyleyen” kim- 
seler olarak nitelemiştir. Eğer iman kalple değil de dille işlenen bir 
fiil olsaydı bu ifade doğru olmazdı. Ayrıca Yüce Allah imanı kalbe 
nispet etmiş, kalplerinde iman olmadığı halde dilleriyle iman ettikle- 
rini iddia edenlerin aslında iman etmediklerini bildirmiş, kişinin iman 
edip etmediğini ancak kendi yüce zatının bileceğini, iman ettiğini 
söyleyenlerin gerçekte iman edip etmediklerini anlamak için mümin- 
lerin onları sınava tabi tutmalarını emretmiştir. Bu hususlar, imanın 
dille ikrardan ibaret olduğu şeklindeki iddianın yanlış olduğunu gös- 
terir. 


50 el-Maide 5/41. 
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Zira bir şekilde günah işleyen bir kimsenin onu müteakip duyduğu 
pişmanlık, azap korkusu, taşıdığı af edilme ümidi ve Allah”ın lütuf ve 
keremine olan güveni neredeyse işlediği günaha denk düşecek bir 
değer ifade eder. Sonra günah, bir anlık yenilgi üzerine işlenip aka- 
binde tevbe etme düşüncesi ve eylemi yer aldığı halde küfür öyle 
değildir, aksine süreklidir. Ayrıca günahlar bazı hallerde kaldırılabil- 
diği halde küfrün herhangi bir şekilde serbest bırakılması asla söz 
konusu değildir. Son olarak, günah işleyen bir insan buna rağmen 
din, Allah, peygamber hakkında büyük bir saygı taşıyabilmektedir. 
Binaenaleyh küfürle günahın, kâfirle günahkârın bir tutulmasını ve 
ikisinin de affedilebilip cennete girmelerini kabul etmek aklen müm- 
kün değildir. 


G. Allahın Zulüm ve Yalana Kâdir Olmasının İmkânsızlığı 

Mu'tezile âlimlerinin, Allah'ın zulmetme ve yalan söylemeye 
güç yetirmekle nitelenebileceğini ancak O'nun bu fiilleri işlemediğini 
ileri sürdüklerini naklettikten sonra onların dışında bütün ulemanın 
Allah'ın böyle bir şeyle tavsif edilemeyeceği görüşünde olduklarını 
ifade eden Habbzi, ikinci grubun görüşünü şu şekilde temellendir- 
mektedir: Çünkü doğruluk ve adalet, Allah'ın ezeli sıfatlarıdır. Al- 
lah”ın bu tür sıfatların zıtlarıyla nitelendirilmesi mümkün değildir. 
Ayrıca Allah'ın, tavsifi kendisine eksiklik getiren herhangi bir sıfata 
kâdir veya âciz olmakla nitelendirilmesi imkânsızdır. Zira Allah'ın, 
bu nevi şeylere muktedir olup da çirkin olduklarını bildiği için onları 
yapmaması, yaptığı takdirde kendisi için eksiklik olacağına binaen 
böyle davranma gereğini görmesi, O'nun, kendisine bir zarar gelme- 
mesi ve yarar temin etmek amacıyla iş yaptığını gösterir. Bu ise doğ- 
ru değildir. 


V. HÂTİME BAHİSLERİ 


A. İman 

İmanın sözlükte tasdik anlamına geldiği gibi Kur”an”da da bu 
anlamda kullanıldığın ifade eden ve terim olarak onun, Hz. Mu- 
hammed”i Allah katından getirdiği konularda tasdik etmek olduğunu, 
dolayısıyla Resülüllah”ı kalbiyle tasdik eden kimsenin Allah”la kendi 
arasında mümin olacağım, bu tasdiki dille söylemenin ise dünya şart- 
larında mümin muamelesi görmek için gerektiğini zikreden Habbâzi, 
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lacağına dair kesin söz söylememiş, helâl olduğunu iddia etmeksizin, 
din sahibini küçümseme söz konusu olmaksızın, küfür dışında her- 
hangi bir günahı işlemenin insanı mümin olmaktan çıkarmayacağını; 
tevbe etmeden ölmesi durumunda Allah'ın onu affedebileceği bibi 
günahı kadar cezaya da düçar edebileceğini; Kur'an'da geçen ebedi 
azap tehdidinin kâfir olanlarla ilâhi buyrukları inkâr edenler için 
vârid olduğunu kabul etmişledir. 


E. Şefâat 

Bize göre büyük günah işleyen kimsenin doğrudan affedilmesi 
mümkün olduğuna göre peygamber ve Allah katında makbul kimse- 
lerin şefaatleriyle affedilmesi de mümkündür. Mu”tezile”ye göre ise 
doğrudan af söz konusu olmadığı için şefaatin herhangi bir yararı söz 
konusu değildir. Doğru olan bizim görüşümüzdür. Ayet ve hadislerle 
akli deliller bizim görüşümüzü desteklemektedir. Mu”tezile alimleri- 
nin, şefaati peygamber ve meleklerin, Allah”tan, kullarına verece- 
ği mükafatları arttırmasını istemeleri şeklinde tarif etmeleri isabet- 
li değildir. Zira şefâatin bilinen anlamı affetme talebidir. Ayrıca 
âhirette kişiye kendi ameliyle hak etmediği bir mükâfat artırımı ya- 
pilması, onu minnet altına sokar ve nâil olduğu nimetleri bir ölçüde 
de olsa acılaştırır. Oysa cennet, minnetin bulunduğu ve nimetlerin 
eksik olduğu bir yer değildir. Keza Hz. Peygamber'in, “şefâatim 
büyük günah işleyenler içindir.” buyurmuş olması da 
Mu”tezile”nin şefaat tanımlamasının yanlış olduğunun bir başka deli- 
lidir. Öte yandan Mu'tezile'nin bazı âyet ve hadislerle yaptıkları is- 
tidlâller de doğru değildir. 


F. Küfrün Affı 

Habbazi, hadisçi kelâmcılarla Eş'ari*ye göre küfrün affedilme- 
sinin mümkün olduğunu, Mâtüridiyye'ye göre ise mümkün olmadı- 
ğını naklettikten sonra kendi görüşünün doğruluğunu ispat etmek 
üzere özetle şöyle demektedir: Cenab-ı Allah, âhirette âsi ile itâatkâr 
kimseleri bir tutmayacağını beyan etmiştir.” Ayrıca akıl da küfürle 
imanın, Kâfirle müminin Allah katında bir olmamalarını gerektirir. 


** Ebû Davüd, Sünen, " Sünnet” 21; Tirmizi, Sünen, " Kıyamet” 11: İbn Mâce, 
Sünen, ” Zühd “37; Ahmed b. Hanbel, Müsned, TII, 213. 
“9 Sad 38/28, el-Cisiye 45/21. 
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leri mizâna konulunca Allah Teâlâ o kefede tâatlerin miktarı kadar bir 
ağırlık yaratabilir. O, her şeye kadirdir. 


C. Sırat 

Keza sırat, uzuvların konuşması, amel defterlerinin havada 
uçuşması, cennette müminler için hazırlandığı bildirilmiş olan huri, 
ırmaklar, ağaçlar, yiyecek ve içeceklerle cehennemde âsilerin düçar 
olacakları bildirilmiş olan zakkum, kaynar su, zincir, tasmalar ve bo- 
yunduruklar haktır. Zira buların olması haddi zatında mümkün oldu- 
ğu gibi sadık peygamber de bunların olacağını bildirmiştir. Dolayı- 
sıyla bunlar birer hakikat olarak kabul edilmelidir. Filozofların ileri 
sürdükleri insanların idrak edemeyecekleri için, akli lezzetlerin hissi 
lezzetler olarak ifade edildiği tarzındaki düşünce açık bir küfür, dini 
ret ve peygamberlerin yol göstericiliklerini ve onlara iktidâ etmeyi 
inkâr eden bir anlayıştır. Zir öyle bir anlayışla peygamberlerin insan- 
lara asılsız beyanlarda bulundukları gibi bir durum hâsıl olur ve gü- 
venilmez kişiler haline gelirler. 


D. Günah ve Cehennem Azâbı 

Kafirlerin cehennemde mutlaka ve ebedi olarak azap göreceği 
hususunda icmâ eden İslâm ümmeti, günahkâr müminlere ne isim 
verileceği ve azaplarının ne olacağı konusunda farklı görüşler ileri 
sürmüşlerdir. Hâriciler, bazı âyetlerden hareketle küçük veya büyük 
herhangi bir günah işleyen kimsenin küfür işlemiş olacağını ve ce- 
hennemde ebedi olarak azap göreceğini iddia etmişlerdir. Mu'tezile 
âlimleri ise, Allah'ın, büyüklerden kaçınılması halinde küçük günah- 
ları affedeceğini, kebire işleyen kimsenin mümin, kafir, münafık de- 
gil fâsık olduğunu, bunun günah işleyen kişi hakkında herkesin kabul 
ettiği bir görüş olup kâfir, münafik ve mümin olması hakkında farklı 
şeyler söylendiğini; tevbe etmesi halinde günahının affedilmesiyle 
eski haline avdet edeceğini; tevbe etmeden ölmesi durumunda ise 
kâfir olacağını iddia etmişlerdir. Mürcie ise, Mukatil b. Süleyman'a 
(6.150/767) da nispet edilen, küfür halinde işlenen güzel işlerin 
kişiye bir yarar sağlamadığı gibi imanı olması halinde günahların 
insana bir zararının olmayacağı görüşünü savunmuşlardır. 


Ehl-i sünnet âlimleri ise, birtakım nakli ve akli delillerden ha- 
reketle günah işleyen müminin mutlaka affedileceği veya cezalandırı- 
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A. Kabir Hayatı 


1. Münker ve Nekir'in Sualleri 


Kabirde Münker ve Nekir'in mevtaya sual sormasının hak ol- 
duğunu ifade eden Habbâzi,“ bu husus dini metinlerde yer almıştır. 
Ayrıca aklen mümkündür. Zira bu olay arılatma ve anlamaya bağlı bir 
şeydir. Bunlar da canlı olmayı gerektirir. İnsan ise kalbinin içindeki 
bir bölümle anlamaktadır. Sonuç olarak sorulan soruyu anlayıp cevap 
vermesi için kabirde o bölümün diriltilmesi mümkündür.” demekte- 
dir. 


2. Kabir Azâbı 


Kabir azabı haktır. Zira Resülüllah ve ashâbının kabir azâbın- 
dan Allah'a sığındıkları kesin olarak bilinmekte, ayrıca kabir azâbı- 
nın olduğuna dair meşhur derecesine varmış rivâyetler bulunmakta- 
dır. Nitekim “Onlar sabah akşam o ateşe sokulurlar. Kıyâmetin 
kopacağı gün de: Firavun ailesini azâbın en çetinine sokun (buy- 
rulur.)”” meâlindeki âyet de buna delâlet etmektedir. Ayrıca bu hu- 
susun, haddi zatında mümkün bir şey olduğu için, kabul edilmesi 
gerekir. 


Bedenlerini kuşların yediği insanların nasıl kabir azabı göre- 
cekleri hususunda onların karınlarının bu kimseler için bir nevi kabir 
görevi yapabileceğini söylemek mümkün olduğu gibi, azâbı idrak 
etmesi için insanın bir tek parçasının canlandırılması da mümkündür. 
Zira Ehl- sünnt'e göre hayatın söz konusu olması için bu özel bünye- 
nin bütün olarak mevcut olması şart değildir. İnsanın cesedi toprak, 
kemikleri de çürüyüp un ufak olsa bile en küçük bir parçasıyla 
hayattar olup azâp ve lezzetleri tatması mümkündür. 


B. Mizân 

Âhirette mizânın kurulması hak olup ona iman edilmesi gere- 
kir. Zira bu hususta kesin deliller vardır. Bu noktada birer araz ve yok 
olmuş olan amellerin nasıl tartılacağı gibi bir sual sorulacak olursa 
buna benzer bir sorunun sorulması üzerine Hz. Peygamber'in verdiği 
“Amel sahifeleri tartılır.” tarzındaki cevabı hatırlatılır. Amel defter- 


* бабг 40/46. 
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gerek sahibi ve gerekse ona muttali oları kimselerin dindarlıklarında 
önemli etkilerinin olacağını ifade etmektedir. 


IV. ÂHİRET AHVALİ VE SEM”İYYAT BAHİSLERİ 

Habbâzi, haşir konusunda özetle şöyle demektedir: İslâm filo- 
zoflarının hilafina, Müslüman âlimler, haşrin cismâni olarak vâki 
olacağını kabul etmişlerdir. Zira böyle bir şey, gerek Allah'ın ilim ve 
kudreti, gerekse âlemin buna kabil olması açısından mümkün olduğu 
gibi doğru haberde de yer almıştır. Cenab-ı Allah Kur'an'da ne za- 
man haşirden bahsetmişse bu hususu son derece açık ve beliğ bir şe- 
kilde ifade buyurmuştur. 


Bu konuda, yok olan bir şeyin tekrar var edilemeyeceği, bir var 
etme söz konusu olsa bile var edilenin daha önce var edilip de sonra 
yok edilen şeyin aynısı olamayacağı, bu ise işi yapanın başka, mükâ- 
fat ve cezaya muhatap olanın başka olmasını netice vereceğini ileri 
sürerek itirazda bulunanlar olmuştur. Ancak âlem, daha önce yok 
iken bir defa var edildiğine göre, aslında var olması mümkündür. Var 
olması mümkün olan bir şeyin ise daima, yani ilk defa olduğu gibi 
ikinci defa da var olabilir. Ayrıca ezeli yokluk, ileride var olacak 
olanla, olmayacak olan diye iki kısma ayrıldığı gibi, Allah'ın ilminde 
daha önce var olan ve olmayan diye de ayrılır. Binaenaleyh tekrar var 
etme; Allah'ın, daha önce yokken var edip sonra yok ettiği bir şeyi 
tekrar var etmesinden ibarettir. Öte yandan ikinci yaratma yaratılan 
kişinin asli unsurlarıyla olacaktır ki, bu kadarı, birinci yaratılanla 
ikinci kez yaratılanın birbirinin aynı olması için yeterlidir. 


Meseleye akıl açısından bakacak olursak, hikmet doğru yolda 
olanla olmayanın herhangi bir şüphe kalmaması için apaçık bir şekil- 
de bilinmesini gerektirir. Oysa imtihan dünyası olan bu hayatta bu 
durum gerçekleşmemektedir. Ayrıca herkes yaşama biçimine göre 
karşılık bulmalı, itâat etmişse mükâfat, âsi olmuşsa da ceza görmeli- 
dir. Ancak bu hayatta bu da gerçekleşmemektedir. Keza bu dünyanın 
nimet ve nikmetleri halis değildir. Halbuki doğru davranışın karşılığı 
olan nimetler ve yanlışların karşılığı olan nikmetler hâlis olmalıdır. O 
halde doğru yolda olanla yanlış yolda olanın apaçık olarak ortaya 
çıkacağı, herkesin yaşama biçimine göre karşılık göreceği ve nimet- 
lerle nikmetlerin hâlis olacağı bir yer olmalıdır. 
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kişide irade baki kalmakla birlikte Allah”ın lütfedip onu hayra sevk 
ve şerden menetmesinden ibaret olduğunu kaydetmiştir. 


Her türlü günahın küfür olduğunu ve peygamberlerin de günah 
işleyebileceklerini ileri süren Fudayliyye hariç İslâm ümmeti, pey- 
gamberlerin küfürden masum oldukları hususunda ittifak etmişlerdir. 
Onlar, peygamber olduktan sonraki dönemde, Haşviyye”nin itirazları 
dışarıda tutulacak olursa, günah işlemekten korunmuşlardır. Ayrıca 
tüm ümmet, peygamberlerin dini tahrif ve herhangi bir şekilde tebliğ 
etmeme ve ihanetten masum olduklarını, aksi halde dine güven kal- 
mayacağını kabul etmişlerdir.” diyen Habbâzi, devamla peygamber- 
lerin nübüvvet döneminde masum olduklarına dair birtakım deliller 
serdettikten sonra onların peygamber olmazdan önceki dönemde, 
açıklama ve yaşama biçimleri insanlar için bir hüccet olmadığı ge- 
rekçesiyle, ara sıra olmak şartıyla günah işleyebileceklerini ifade et- 
miştir. 

C. Efdaliyet Meselesi 

Mu'tezile ve İslâm filozofları semavi meleklerin insanlardan 
daha üstün olduklarını ileri sürmüşlerdir ki bu Bâkillâni ve Ebü Ab- 
dullah el-Halimi'nin (6.403/1012) de tercih ettikleri bir görüştür. Bi- 
ze göre ise peygamberler güç, kudret ve tasarruf bakımından kendile- 
rinden daha üstün olan meleklerden; sevap ve ubüdiyet bakımından 
daha üstündürler. Zira melekler Âdem'e secde etmişlerdir. Secde 
edilen ise edenden daha üstün olur. 


D. Kerâmet 

Habbâzi, “Veli bir kimseden olağan üstü bir fiil şeklinde kerâ- 
met zahir olması mümkündür. Mu'tezile âlimleri “insanların bir kim- 
seyi veli olarak kabul etme gibi bir yükümlülükleri yoktur. Dolayısıy- 
la kerâmet yararsız bir şeydir. Ayrıca insanların olağan üstü şeyler 
yapabiliyor olmaları mücize ve dolayısıyla nübüvvet müessesesine 
zarar verir.” diyerek kerâmete karşı çıkmışlardır.” girişinden sonra 
Ehl-i sünnet âlimlerinin, bu hususta Hz. Ömer, Kur'an'da zikredilen 
Ashâb-ı kehf, Hz. Meryem ve Hz. Süleyman'ın veziri Âsaf la ilgili 
olaylar gibi yaygın bazı hikâyelerle istidlâl ettiklerini; öte yandan 
Mu”tezile”nin tereddütlerinin yersiz olduğunu; ayrıca kerâmetin de 
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lük hayatında geçmiş ve gelecek birtakım olaylardan bahsetmesi, ayı 
ikiye bölmesi, taş ve ağaçların yanına gelip kendisine selam vermesi, 
çakılların avucunda tesbih etmesi, parmaklarının arasından su akma- 
sı, az bir miktar yiyecekle çok sayıda insanın karnını doyurması, pişi- 
rilmiş koyunun dile gelip zehirli olduğunu söylemesidir. Bunlardan 
başka daha nice olağan üstülük zikredilebilir. 


Hz. Peygamber'in, şahsına ait olan bazı akli mücizelere sahip 
olduğu tevatürle bilinmektedir. Ayrıca bunların her biri tek tek teva- 
tür yoluyla bilinmese ve nübüvvet delili olma niteliğine sahip bulun- 
masa dahi kesin olarak bilinen bir şey vardır ki bu özelliklerin tama- 
mı ancak peygamber olan bir kimsede bir arada bulunabilir. 


Bu noktada sihir olma ihtimalinden dolayı mücizenin nübüvvet 
konusunda güvenilir sağlam bir delil olamayacağı tarzında bazı te- 
reddütler ileri sürülmüştür. Ancak bunlar yersizdir. Zira bu iki olay 
arasında fark vardır. Evvela sihir öğrenme ile yapılabilen bir şeydir. 
Sonra kişi kendisinden isteneni değil, kendi istediği sihri yapar. 
Üçüncüsü sihrin gerçekliği söz konusu olmayıp bir aldatmaca ve ha- 
yal göstermeden ibarettir. Mücize ise bu üç noktada sihirden farklıdır. 


B. İsmet 


“Sözlükte mani olma ve muvaffak kılma anlamlarına gelen is- 
met, dini bir terim olarak hayra muvaffak kılma diye tanımlanabilir. 
Peygamberlerin ismet sıfatına sahip olduklarını kabul edenlerden 
bazıları bu sıfata sahip olan kimseyi “ma”siyet işlemesi mümkün 
olmayan? diye niteledikleri halde bazıları, Kur'an'da peygamberlerin 
herkes gibi birer insan olduklarının bildirilmiş olması ve kendi iste- 
Biyle günahlardan kaçınmadığı taktirde bunun bir meziyet olmayaca- 
ğı ve yine o taktirde emir, yasak, sevap ve cezadan söz edilemeyeceği 
gibi gerekçelerle peygamberlerin günah işleme imkânı olan ama 
işlemeyen kimseler olduklarını ifade etmişlerdir. 


Bazıları kişinin nefis olarak günahlardan kaçınma melekesine 
sahip olması, (âatlerin güzel ve ma”siyetlerin de çirkin ve zararlı ol- 
duğunu bilme, bunun vahiyle kesinlik kazanması ve daha evla olan 
fiiller yapılmadığı ve unutulduğu taktirde muâhaze olunacağı endişe 
ve hassasiyetine sahip olma diye özetlenebilen dört şeye sahip olan 
kişinin ma”sum olacağını söylemişlerdir. Bu arada Mâtüridi ismetin, 
kişiyi tâate mecbur ve günahtan âciz bir hale getirmeyeceğini; onun, 
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lütufkâr davranan Allah'ın bu anlamda peygamber göndermesinde 
herhangi bir sakınca bulunmamaktadır.” demektedir. 


Habbâzi'ye göre peygamberler döneminde peygamberlik iddia- 
sıyla ortaya çıkan bir kimseyi peygamber olarak kabul etme yüküm- 
lülüğünün doğması için onun mücize göstermesi gerekir. “Ben pey- 
gamberim.” diye ortaya çıkan da bir insan olup iddiası doğru olabile- 
ceği gibi yalan da olabilir. Mücizenin tanım ve tahlilini yaptıktan 
sonra onu gösteren kişinin peygamber olduğuna nasıl delalet ettiğini 
de anlatan müellif, Allah'ın, ilahlık iddiasında bulunan bir kimseye 
olağan üstü şeyler gösterme noktasında imkân verebileceğini, buna 
karşın sahte peygamberlere bu fırsatı vermeyeceğini bazi akli gerek- 
çelerle beyan etmektedir. 


A. Hz. Muhammed'in Peygamberliği 

Habbâzi Hz. Muhammed'in peygamberliği konusunda şöyle 
demektedir: Hz. Muhammed peygamberlik iddiasında bulunmuş ve 
peygamber olduğunu ispat etmek için mücize göstermiştir. Böyle bir 
iddia ile ortaya çıkıp mücize gösteren herkes peygamber olduğuna 
göre.o da bir peygamberdir. Cenab-ı Allah onu bütün ins ve cinne, 
Arab”a ve Асет”е, ehl-i kitap olana ve olmayana, hülasa kıyamete 
kadar dünyaya gelecek herkese peygamber olarak göndermiştir. 


Peygamberlik iddiasında bulunup mücize gösterdiği kesin ola- 
rak bilinen Hz. Muhammed'in mücizeleri geçmişte olup biten ve de- 
vam eden olmak üzere iki gruba ayrılır. Onun devam eden mücizesi 
kendilerine bir benzerini ortaya koymaları hususunda defalarca mey- 
dan okumasına rağmen ins ve cinnin her defasında başarısız oldukları 
Kur'ân-ı Kerim'dir. Kur'an apaçık bir mücizedir. Zira Hz. Peygam- 
ber kimseden geçmiş ve gelecekle ilgili hiçbir ders almadığı ve oku- 
ma yazma bilmediği halde Kuran ayetlerinde geçmiş ve gelecekten, 
birtakım olaylara dair bilgiler verilmiş ve herhangi bir isabetsizlik söz 
konusu olmamıştır. 


Hz. Peygamber'in geçmişte kalan diğer mucizeleri ise yüzünde 
daima parlayan bir nurun olması, sırtında geçmiş kitaplarda da zikre- 
dilen bir mührün bulunması, göbeği kesilmiş ve sünnet olmuş olarak 
dünyaya gelmesi, güzel kokulu olması ve asla yalan söylememiş, 
güvenilen, dürüst ve namuslu, cesur, şefkat ve merhamet sahibi ol- 
mak gibi şahsında son derece önemli meziyetlere sahip olması; gün- 
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ise bunun dinen caiz olup olmadığı hususunda farklı görüşler ileri 
sürmüşlerdir. 


Nimet 

Habbazi, Mu”tezile”nin nimeti lezzet olarak tarif ettiğini, buna 
bağlı olarak Allah”ın kafirlere birtakım nimetler ihsan buyurduğunu 
ileri sürdüğünü; bize göre ise her ne kadar kafirlere verilen bazı şey- 
lere nimet adı verilebilse de, gerçek nimetin şükürle mukabele gören 
nimet, nankörlük edilenin ise gerçekte nimet değil, nikmet olduğunu, 
dolayısıyla nimetin dünya ve âhirette herhangi bir arzu edilmeyen 
unsur taşımayan şey olarak tanımlanması gerektiğini söylemektedir. 


HI. NÜBÜVVET BAHSİ 

“Kelâmcılar, Allah'ın peygamber göndermesinin aklen müm- 
kün olduğunu söylemişler; muhakkık Mâtüridi âlimler ise, bunu Al- 
lah'ın veya bir başkasının O'nu zorunlu kılması anlamında değil ama 
hikmet gereği, tıpkı olacağımı bildiği bir şeyin olmamasının düşünü- 
lemeyeceği, aksi halde Allah hakkında muhal olan bir bilgisizlik ve 
cehlin söz konusu olması gibi, aksi halde sefeh olacağı ve bunun da 
kendisi hakkında muhal olduğu anlamında, kesinlikle olacağı mana- 
sında bir zorunluluk olarak görmüşlerdir. Berahime de Allah'ın pey- 
gamber göndermesinin imkânsızlığını iddia etmiştir.” diyen Habbâzi, 
mülk sahibinin mülkünde dilediği gibi tasarruf edebileceğini, bilge 
birinin, açıklaması halinde ilim ve hikmeti kabule müsait olan insan- 
ları, doğrudan veya onların aralarından ya da başka bir türden seçtiği 
bazı kimselere ilhâm veya vahiy yoluyla bilgilendirmesi aklın redde- 
deceği bir husus olmadığı gibi, böyle bir şeyin olamayacağına dair 
herhangi bir delil mevcut olmadığını ifade etmektedir. 


Habbâzi, Allah'ın herhangi bir şeyi kendisi yararlanmak veyâ 
bir zarardan korunmak için yapmasının söz konusu olmadığı gibi, 
yaptığı her şeyde mutlaka bir yarar bulunmasının da zorunlu olmadı- 
ğını ifade ettikten sonra devamla “peygamber gönderilmesinin insan- 
lık açısından pek çok yararları vardır. Akıl hiçbir zaman dinin yerini 
tutamaz, aynı işlevi göremez. İnsan, aklıyla her şeyi bilemez. Gerek 
insanın aklıyla bilemeyeceği konularda onun bilgilenmesini sağla- 
mak, gerekse bilebileceği meselelerde işini kolaylaştırıp çabuklaştır- 
mak için, zorunlu olmayan hususlarda dahi her zaman devrede olan, 
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Hidayet ve Dalâlet 

“Mu”tezile âlimlerinin hidayeti din yolunu açıklamak, 18181, 
hızlân vb.lerini de dalâlete sebep olan şeyi yaratmak olarak tarif et- 
melerine karşın bize göre Allah'ın hidâyet edip saptırması hidâyet ve 
dalâlet fiilini yaratmasından ibarettir. Mu'tezile âlimleri bu iki kav- 
Tama ayrıca kişiye hidâyete eren ve sapıtan adını vermek ve onu bu 
sıfatlara sahip biri olarak görmek anlamını da vermişlerdir Ancak 
onların bu görüşleri doğru değildir. Zira ne din yolunu açıklama, ne 
kişiye bu isimleri verme ve ne de onu bu sıfatlara sahip biri olarak 
tanımlama ayetlerde ifade edildiği üzere isteğe kalmış bir şey değil- 
dir. Ayrıca özellikle hidâyet kelimesinin hem sözlük hem de din ter- 
minolojisindeki kullanımı bizim verdiğimiz anlamı doğrular mahiyet- 
tedir. 


Öte yandan bazı usulcüler, hidâyet kelimesinin yolu açıklamay- 
la imanı yaratma, muvaffak etme, gönlünü açma ve kalbini hakka 
meylettirme anlamlarına geldiğini ifade ederlerken, bazıları da gerçek 
hidâyetin kendisiyle hidâyete erilen şey olduğunu söylemişlerdir.” 
diyen Habbâzi, daha sonra sözü kalbin mühürlenmesi vb. meselelere 
getirerek şöyle devam etmektedir: Bunlar, Allah'ın, kişinin âyetleri 
tefekkür etmekten imtina etmesi üzerine bir ceza olarak yarattığı 
imana mani olan hallerdir. Ancak bunlar bir yönüyle sonuçlar olduk- 
ları halde, bir başka yönüyle kulun kendi fiillerine bağlı olarak ortaya 
çıktıkları için değişmez ve yok olmaz ebedi durumlar değildir ve ku- 
lun, irâdesini değiştirerek kullanması halinde yerlerini zıtları olan 
müspet şeylere bırakacaklardır. 


Güç Yetirilemeyen Şeyle Yükümlü Kılınma 

Bize göre Allah Teâlâ kimseyi güç yetiremeyeceği bir şeyi 
yapmakla yükümlü kılmamıştır Çünkü yükümlü kılmak demek, bir 
başkasından, ona aykırı hareket ettiği takdirde cezaya maruz kalacağı 
bir işi yapmasını istemek demektir. O işi yapamayacak olan birini 
böyle bir durumda bırakmak ise tasavvur olunabilecek bir şey değil- 
dir. Bu arada bunu, insanın gücünün yetmeyeceği bir şeyin başına 
gelmesiyle karıştırmamak gerekir. Zira bu mümkündür. Öte yandan 
Eş”ar?”nin güç yetirilemeyen şeyle yükümlü kılmayı aklen mümkün 
gördüğüne dair rivayetler nakledilmiştir. Ondan sonra gelen ۲ 
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lemeyeceği gibi, O'nun aslah olanı gözetmemesi de imkânsız değil- 
dir. Tabiatta bunun pek çok ömekleri vardır. 


Buna bağlı olarak Allah”ın tevbe eden kimsenin tevbesini kabul 
etmesi akli bir zorunluluk olmayıp sadece bir lütuftan ibarettir. Dini 
açıdan da bir zorunluluk ve kesinlik söz konusu değil, umulan ve 
güzel olarak telakki edilen bir şeydir. 


Ecel 

“Katil (öldürme eylemi), kâtilin işlediği bir iş olup Allah bu 
işin ardından diğer mütevellidâtta olduğu gibi maktülün ölümünü 
halk eder,” diyen Habbazi, maktülün eceliyle öldüğünü ve onun baş- 
ka bir ecelinin olmadığını, Mu'tezile'den Cübbâi ile Ebü”1-Hüzeyl”in 
de bizimle aynı görüşte olduklarını; diğerlerinin ise maktülün eceli- 
nin yarıda kesildiğini, şayet öldürülmeyecek olsa o zamana kadar 
yaşayacağını iddia ettiklerini, ancak bunun doğru olmadığını her iki 
tarafın delillerini serd ve tenkit ederek ele almaktadır. Habbazi”ye 
göre, kulun katledileceğini bildiği halde onun için o zamana kadar 
yaşayamayacağı bir ecel tayin etmek veya iki ihtimalli bir ecel koy- 
mak Allah'a yakışmaz. Ayrıca Allah'ın, kullarına kendi plân ve pro- 
јевин baltalamalarına izin verdiğini kabul etmek de mümkün değildir. 
İnsanların katil sebebiyle kısas ve diyet cezasına çarptırılmaları ise 
yasaklanan bir fiili işlemelerinden dolayıdır. Aslında Ebü”1-Hasan er- 
Rüstuğfeni (6.345/956) ve Ebü İshâk el-İsferâyini'nin de dedikleri 
gibi bu konudaki ihtilaf, gerçek bir ihtilaf olmayıp tamamıyla ölüm 
ve ecel kavramlarının tanım ve algılanma biçimleriyle alâkalı bir 
şeydir. 


Rızık 

Ehl-i sünnet”e göre helâl olsun haram olsun, rızık canlının yiyip 
gıdalandığı şeydir. Kimsenin bir başkasının rızkını yemesi söz konu- 
su değildir. Mu'tezile ise onu “canlının dine aykırı düşmeyecek şe- 
kilde kendisinden yararlanma imkânı elde ettiği şey” olarak tanımla- 
mıştır. Binaenaleyh bu mezhebe mensup âlimlere göre sadece mubah 
olan şeyler rızık olmaktadır. Ancak bu anlayışa göre haramla besle- 
nen zalim kimseler, ömür boyunca rızıksız yaşamış, Allah da kuluna 
onun hakkı olan şeyi vermemiş olacaktır. 
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görüş ileri sürdüğünü: Eş”arilerin, Allah”ın irödesiyle bu anlama ge- 
len sevme ve rızasının var olan her şeyi şâmil olduğunu kabul ettikle- 
rini kaydettikten sonra hangi vasıfta olursa olsun, olup biten her şeyin 
Allah'ın irâde ve takdiri ile meydana geldiğini ifade eden müellif, her 
iki tarafın bu hususta dayandıkları akli ve nakli delilleri teker teker 
ele almaktadır. Müellif, ez cümle her olayın mutlaka bir irâdeye muh- 
taç olduğunu, irâde sınırlamasının aciz, kusur ve eksiklik ifade ettiği- 
ni, emrin murad etme anlamına gelmediğini beyan etmektedir. 


Salâh ve Aslah Meselesi 

Habbâzi, “Basra Mu”tezilesi, tâatin, Allah'ın kulu mükâfatlan- 
dırmasını zorunlu kılan bir illet olduğunu iddia etmişlerdir. Ehl-i 
sünnet âlimlerinin ise, Allah'ın üzerine kul için dünyada veya dünya 
ve âhirette yararlı ya da en yararlı olan veya başka herhangi bir şeyi 
yapmanın bir zorunluluk olmadığını; daima Allah'ın kudreti dahilin- 
de olan bir lütfun bulunduğunu, kâfirlere onunla muamele etmesi 
halinde kendi istek ve irâdeleriyle iman edeceklerini; ancak O'nun, 
bu lütufta bulunmamakla cimrilik ve zulüm etmiş olmayacağını, 
onunla muamele etmesi halinde ise yapması zorunlu olan bir şeyi 
yapmış değil, lütufkâr davranmış olacağını kabul etmişlerdir.” diye 
naklettikten sonra şöyle devam etmektedir: 


Bize göre, tâatler, Allah'ın insanlara daha önce lütfetmiş oldu- 
ğu nimetlere karşı bir şükran vazifesini yerine getirmekten ibarettir. 
İnsanın vazifesini yerine getirmesi ise ayrıca herhangi bir hak do- 
ğurmaz, Ayrıca taatlerin mükâfat için bir illet olarak kabul edilmesi 
halinde, şayet Allah'ın ona riâyet etmemesi mümkün olmazsa zorun- 
luluk doğar. Mümkün olması durumunda ise şayet buna rağmen bir 
kınama ve yerme söz konusu olmazsa bu durumda bir zorunluluktan 
bahsedilemez. Allah, böyle bir durumda bir kınanmayı hak etmiş 
olması halinde de eksik ve kusurlu olur. Bu ise muhaldir. Ayrıca, 
küfür ve ma'siyet dahil, bütün fiilleri yaratıp murad etmiş olması ve 
kâfir ve ösilerin de bundan zarar görmeleri, Allah'ın, kulun yararına 
olan şeyleri yaratmasının O'nun üzerine bir zorunluluk olmadığını 
kesin olarak ispat eder. Öte yandan, ilah olmak zorunluluğu kabul 
etmez. Zira zorunluluk ona uymayan kimsenin dünya veya âhirette 
açık bir zarara maruz kalması veya aksine bir davranışın imkânsız 
olması anlamına gelir. Halbuki Allah hakkında bir zarardan söz edi- 
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ihtiyànnin yok olmayacağı, şerri kesb etmek şer olduğu halde yarat- 
manın şer olmadığı, yaratmanın fiilin bütün detay ve safhalarıyla bi- 
linmesini gerektirdiği, kulun ise bu durumda olmadığı gibi düşünce- 
lere yer vermektedir. 


Kesb 


Habbözi, kesb ve yaratma kavramlarının tanım ve farkları üze- 
rinde durduktan sonra bu konudaki Cebri görüşün gerçekçi olmadığı- 
nı, ayrıca kulluk ve yükümlülük düşüncesiyle de bağdaşmadığını; 
Mu”tezili yaklaşımın ise rubübiyeti ihlal eder mahiyette olduğunu 
ifade ederek aşın bulup reddettiği bu iki anlayışa mukabil Sünni gö- 
rüşün orta ve mutedil bir yol olduğunu kaydetmektedir. Bu konuda 
kendi görüşünü desteklemek üzere bazı akli ve nakli deliller de ser- 
deden müellif, kulun Allah'ın takdir, kudret, irâde ve yaratmasına 
bağlı olarak iş görmesini canlı bir binek, keskin bir bıçak ve yontul- 
muş bir kaleme benzeterek elverişli olma özelliğinden ötürü zorunlu 
değil, irâde ve ihtiyarı bulunan bir boyun eğme olarak tanımlamakta- 
dır. 


Tevlid ve Tevellüd 

Bize göre, kulun bir yaratma ve icat etmesi söz konusu olmadı- 
ğına göre, mesela vurma sonrasında vurulan yerde meydana gelen 
acıma onun fiili değildir. Mu'tezile ise, bu ve benzeri şeylerin kulun 
fiilinden doğduğunu ileri sürmüştür. Bize göre cisimlerde bir 
tevellüdden söz edilebilse de arazlarda böyle bir şeyden söz edile- 
mez. Öte yandan ateşle temas etmesi halinde pamuğun yanması ör- 
neğinde olduğu gibi birbirinin peşi sıra meydana gelen olaylar, biri 
diğerinin şartı olan ve zorunluluk ifade eden şeyler değildir. 
Adetullah böyle olmakla birlikte Allah'ın bazı hallerde bu sonuçları 
değil de zıtlarını yaratması mümkündür. Dolayısıyla bir şeyden tevel- 
lüd ettiği düşünülen şeyler, bir kısmı, biri diğerinin şartı olup mutlaka 
birlikte vaki olan, diğeri ise bunun durumda bulunmayan olmak üzere 
ikiye ayrılmaktadırlar. 


İrâdenin Objesi 

Mu'tezile'nin, Allah'ın bizim tâat veya hikmet olan fiillerimizi 
murad ettiği halde ma'siyet ve çirkin olanları murad etmediğini, mu- 
bah olan fiillerimizi murad edip etmediği hususunda ise farklı iki 
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önceden mevcut olması halinde fiili işleme sırasında bulunmayacak 
ve fiilin kudret olmaksızın meydana gelmesi söz konusu olacaktır. 


Kulların Fiillerinin Yaratılması 

“İnsanların ihtiyari fiilleri hakkında çeşitli görüşler ileri sürül- 
müştür. Başta reisleri Cehm b. Safvân olmak üzere tüm Cebriyye, 
kulların füllerinin tamamıyla Allah'ın takdir, irâde ve yaratmasıyla 
olduğunu, kulun bununla bu konuda herhangi bir dahlinin olmadığını 
iddia ederler. Eş'ari ulemadan Cüveyni (6.478/1085), Allah'ın kul 
için bir kudret ve irâde yarattığım ve bunlarla fiillerin meydana gel- 
diğini; Ebü İshâk el-İsferâyini ise kulun fiillerinde biri onun, diğeri 
de Allah'ın olmak üzere iki müessirin birlikte etkili olduğunu; 
Bakillün?”nin (6.403/1013) de kulun fiilinin oluş bakımından Al- 
lah”ın, tâat veya ma'siyet olması açısından da kulun kudretiyle mey- 
dana geldiğini; bizzat Eş'ari'nin, Allah'ın kulda bir kudret yarattığını 
ve bunun da o fiile taalluk ettiğini, ancak bu kudretin fiil üzerinde 
hiçbir etkisinin olmadığını kabul etmektedirler. Tüm canlıların bütün 
ihtiyâri fiillerinin onların kendi yaratmalarıyla meydana geldiğini 
iddia eden Mu'tezile ise, bu noktadan sonra Allah'ın kudretinin kul- 
ların fiilleri üzerinde herhangi bir tesiri olup olmadığı hususunda 
farklı görüşler ileri sürmüşlerdir.” diyen Habbâzi, daha sonra sözü 
Cebriyye ve Mu”tezile”nin bu konuyla ilgili temel yaklaşım ve espri- 
lerine getirerek şöyle devam etmektedir: Bu iki mezhep, bir fiilin iki 
ayrı güç tarafından meydana getirilemeyeceği ortak görüşünden ha- 
reket etmişler, ancak daha sonra Mu”tezile kulun fail olduğunu ortaya 
koyan delilleri öne çıkararak bu hususta Allah”ın kudretini devre dışı 
bırakmış; buna karşın Cebriyye bu fiillerin Allah'ın kudreti dahilinde 
meydana geldiğini gösterten delilleri esas almış, kulun kudretini ise 
etkisiz kılmıştır. 


Ehl-i sünnet âlimleri ise, Allah'tan başka bir yaratıcı olmadığı- 
nı, dolayısıyla insanların fiillerini de O'nun yarattığını, bununla bir- 
likte onların fiillerinin söz konusu olduğunu ve bundan dolayı âsi ve 
itâatkâr sıfatını haiz olduklarını kabul etmişlerdir. 


Bu konuda Cebriyye'nin görüşünü kayda değer bulmayan mü- 
ellif, Mu”tezile”nin dayandığı akli ve nakli delilleri teker teker ele 
alıp değerlendirmekte ve tenkit etmektedir. Bu meyanda Allah'ın 
yaratması halinde, bilmesi durumunda olduğu gibi, kulun irâde ve 
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Ma”düm 

Ma”düm, şey ve mahiyet kavramlarının tanım ve tahlillerini 
yapan Habbâzi, bunların birbirinin aynı olup olmadığı ve ma”dümun 
görülüp görülemeyeceği gibi detaylara da girmekte ve bu hususta 
ileri sürülen görüşlerin dayandırıldığı akli ve nakli delilleri serdet- 
mektedir. 


İllet ve Hikmet 


Allah'ın âlemin illeti olmadığını, aksi halde onun da Allah gibi 
kadim olması gerekeceğini kaydeden müellif, O'nun hiçbir şeyi bir 
hikmet ve zatına yönelik bir menfaat için yaratmadığını da ifade et- 
tikten sonra şöyle devam etmektedir: Allah'ın hikmet sahibi olması 
çeşitli anlamlar taşımaktadır. Onun bir anlamı da yaptığı şeyleri mü- 
kemmel ve yerli yerinde, kusursuz olarak yaratması; ilim, irade ve 
kudretine uygun olarak iş görmesidir, Allah âlemin illeti değildir; zira 
bu, âlemin de kadim olmasını doğurur. Keza bir teselsüle sebebiyet 
vereceği, Allah'ın varlıkları yaratırken bu işi illetlerle birlikte yapma- 
sı ve onlarla paylaşması ve O'nu etkisiz hale getirmesi gibi birtakım 
mahzurlar doğuracağı için âlemin hadis bir illetinin olması da müm- 
Kün değildir. 


Kulların Gücü 

Gücün, biri uzuvların elverişli olması, diğeri de gerçek güç ol- 
mak üzere iki anlamı vardır ve bunların her ikisi de Kur'an'da ifade 
edilmektedir. Mu'tezile, Dırâriyye ve KerrAmiyye”den pek çoklarına 
göre her iki güç de kişide fiilden önce bulunmaktadır. Bize göre ise 
birinci anlamda fiilden evvel mevcut olmasına karşın, ikinci anlamda 
fiille birlikte meydana gelmektedir. Birinci görüşü savunanlar bazı 
nakli delillere ek olarak kişide daha önceden bir gücün mevcut ol- 
maması halinde tıpkı görme engelli birinden etrafindakileri görmesini 
istemek gibi, gücünün yetmediği bir şeyi yapmasını talep etmenin 
gerekeceği şeklinde özetlenebilen birtakım nakli deliller ileri sürmüş- 
lerdir. Ancak Cenab-ı Allah Kur'an'da gücün fiilden önce bulunma- 
dığını buyurduğu” gibi gücün fiilden önce bulunması kulu Allah'a 
muhtaç olmaktan çıkarır. Ayrıca kulun bu kudretinin araz olduğu için 
devamlı olarak mevcut olması mümkün değildir. Dolayısıyla daha 
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sıfata sahip olmayıp yaratmayla onu kazanmış olması halinde daha 
önce nakıs olup başka bir şeyle kemâle ermiş olur ki bunu kabul et- 
mek imkânsızdır. Öte yandan hadis bir tekvin zorunlu olarak ya ken- 
disi gibi başka bir tekvinle — ki bu bir teselsülü doğurur- veya sonun- 
da ezeli bir tekvinle neticelenir, ki bizim söylediğimiz de bundan 
başka bir şey değildir. 


Tekvin sıfatının hadis olduğunu kabul etmemiz mümkün değil- 
dir. Zira hadis olması halinde ya Allah”ın zatında ya başka bir mahal- 
de veya mahalsiz olarak hadis olacaktır. Bunların hepsi muhaldir. 
Çünkü Allah havâdise mahal olmadığı gibi, sıfat da mahalsiz olamaz. 
Başka bir mahalde olması halinde ise bu sıfata sahip olan Allah degil, 
o mahal olur. 


Tekvinin mükevvenin kendisi veya onunla kâim olduğunu ka- 
bul etmek de imkânsızdır. Aksi halde âlemin kendi kendini var etmiş 
veya kadim olması icap eder. Öte yandan tekvinin ezeli olması tıpkı 
kudret, ilim ve irâde sıfatlarında olduğu gibi, mükevvenin de ezeli 
olmasını gerektirmez. Zira bu sıfatlar taallukları itibarıyla zamana 
bağlı olarak mükevvenin ortaya çıkmasını mümkün kılarlar. 


Tekvin ve icat sıfat ve fiilleri olmadan kudret, ilim ve irâde sı- 
fatlarıyla mükevven ortaya çıkamaz. Aksi halde isyan etme sıfatı ol- 
mayan ve isyan etmeyen bir kimseyi sırf onu bilip murat ettiği ve 
gücü yettiği için âsi olarak nitelemek gerekir. 


Rü”yetullah 

Mutezile, Neccâriyye, Havâric ve Zeyediyye'nin hilâfına ehl-i 
hakka göre müminlerin âhirette Allah'ı görmelerinin aklen mümkün 
ve naklen de sabit olduğunu ifade eden Habbâzi, bu husustaki delil- 
leri serdettikten sonra meseleyle ilgili bazı detaylara da temas etmek- 
tedir. Hz. Müsâ'nın Allah'ın, kendi kavmine görünmesini istemiş 
olamayacağını, aksi halde “erini” (bana kendini göster) yerine 
“erihim” (onlara kendini göster) buyurması gerektiğini söylemekte- 
dir. Görmeyi bilme ve hayal etmenin ötesinde artı bir hal olarak ta- 
nımlayan müellife göre tıpkı bilmek gibi, bir şeyi görmek için de 
onun bir mekân, cihet ve hacimde olması gerekli değildir ve bunun 
gözde yaratılması gibi kalpte yaratılması da mümkündür ve araların- 
da bir fark yoktur. 
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Allah zatıyla kaim, ezeli bir irâde sıfatına sahiptir. Alemde mevcut 
olan varlıkların zaman, mekân, biçim, sıfat vs. bakımından aksi 
mümkün olan ihtimallerden birine sahip olmaları, bunları Allah'ın 
zat, ilim, kudret gibi sıfatlarına hamletmek mümkün olmadığına göre, 
O'nun irâde adını verdiğimiz bir sıfatının olduğunu gösterir. Zira 
irâde sifati olmaksızın iş yapan, başkasının irâde ve kudreti ile iş 
yapmak zorunda bulunan âciz biri olur, Böyle bir durum ise hâdis 
varlıkların sıfatı olup Allah'a yakışmaz. 


Bu arada Neccâriyye Allah'ın zatıyla murat ettiğini; Kerr3- 
miyye Allah'ın ezelde bir irâde gücüne sahip olduğunu, daha sonra 
âlemi zatında; Mu'tezile ise mahalsiz olarak hadis olan bir irâde ile 
ihdas ettiğini ileri sürmüşlerdir. Ancak bu yaklaşımlar doğru değildir. 
Zira hâdis olan bir şeyin herhangi bir mahalde olmaması imkânsızdır. 
Ayrıca bu irâdenin kendi kendini ihdas ettiğini kabul etmek mümkün 
değildir. Aksi halde her şey kendi kendini ihdas etmiş olur. Allah'ın 
ihdas etmesi halinde ise ya irâdesiz olarak veya yine hâdis olan bir 
başka irâde ile ihdas etmiş olacaktır. Bunlardan birincisi zorunluluğu, 
ikincisi ise teselsülü doğurur. 


7. Tekvin 

Burada “Ehlü”1-hak” olarak ifade edip Mâtüridiyye'yi kastettiği 
anlaşılan Habbâzi, bu mezhebe göre Allah'ın bütün sıfatlarının za- 
tıyla kim ezeli sıfatlar olduğunu; Eş”ariyye ve Mu'tezile'ye göre ise 
fiilî sıfatların hâdis olduğunu ifade ettikten sonra bu iki grubun zati 
ve fiili sıfat tanımını nakledip “Ehl-i sünnet” olarak nitelediği ve 
Matüridiyye”yi ima ettiği anlaşılan kimselerin ilâhi sıfatları bu şekil- 
de tasnif etmeyi doğru bulmadıklarını belirtmeyi müteâkip sözü tek- 
vin sıfatına getirerek şöyle demektedir: Eş”ari tekvinin mükevvenin 
aynı, Mu'tezile ise mükevvenin ötesinde bir şey olduğunu iddia 
etmişir; bu arada Ebü”1-Hüzeyl (ö.326/937) onun mükevvenle, 
Kerrâmiyye ise Allah'ın zatıyla kaim olduğunu, İbnü”r-Ravendi 
(6.298/910) ve Bişr b. Mu”temir (6.226/840) herhangi bir mahalde 
bulunmadığını ileri sürmüşlerdir. 


Bize göre Cenab-ı Allah kendini yaratıcılıkla tavsif etmiştir. 
O'nu zatı kadim, kelâmı da ezeli olduğuna göre eğer tekvin sıfatı 
hadis olsaydı ezelde onunla muttasıf olmaz ve bu durumda beyanı 
asılsız veya mecaz olurdu. Ayrıca Yüce Allah yaratmadan evvel bu 
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Öte yandan Allah Teâlâ diri olduğuna ve diri olan biri de kelâm 
sıfatına sahip olduğuna göre O”nun da bu sıfatla muttasıf olması ge- 
Tekir, Allah'ın muttasıf olduğu sıfatlar ise kâmil olurlar. Yüce Allah 
noksanlık ifade eden hadis sıfatlarla muttasıf olmaz. Ayrıca Allah'ın 
kelâmı hâdis olması halinde beka özelliğini kaybedecek, bu durumda 
da daha sonraki zamanlarda emir, yasak ve din diye bir şey kalmaya- 
caktır. 


Bu noktada Mutezile âlimlerinin Allah'ın kelâm sıfatının hâdis 
olduğunu ispat etmek üzere ileri sürdükleri akli ve nakli delilleri te- 
ker teker ele alıp onlara karşı itirazlarını serdeden müellif sözü ke- 
lâm-ı nefsiye getirmektedir. 


İslâm filozoflarının Allah'ın konuşan biri olduğunu kabul etme- 
lerine rağmen kelâm-i nefsi ve sesle konuşmayı reddettiklerini, Al- 
lah'ın peygamberle konuşmasının hariçte herhangi bir ses olmaksızın 
uykuda veya uyanık iken onun kulağının bir ses duymasını sağlaması 
olarak tanımladıklarını ileri süren Habbâzi, peygamberin Allah'tan 
vahiy telakki etmesini rüyaya benzer bir tür hayal seviyesine indiren 
bu yaklaşımın dini ve onun buyruklarını külliyen yok edeceğini söy- 
Temektedir. 


6. İrade 


Konuya irade kavramının sözlük ve terim anlamlarını vererek 
başlayan ve onun meşietle anlam yakınlığı üzerinde duran Habbəzi, 
Müslümanların Allah'ın irâde sıfatı olduğu hususunda ittifak ettikleri 
halde onun mahiyeti konusunda farklı görüşler ileri sürdüklerini kay- 
dederek şöyle demektedir: Mu”tezile”den bazıları Allah'ın irâdesini 
O'nun mümkün iki şeyden biri hakkında sahip olduğu bilgi doğrultu- 
sunda ona meyletmesini sağlayan etkenden ibaret bir şey olarak ta- 
nımlamışlardır. Nazzâm (6.221/835) ve Bağdat Mu'tezilesi ise Al- 
lah”ın gerçek olarak değil, ancak mecazi olarak irâde sıfatı ile tavsif 
edilebileceğini ileri sürmüşlerdir. Eğer Allah'ın murat ettiği bir fil, 
Onun kendi fiili olursa onu cebir ve unutma olmaksızın işlemiş, baş- 
kasının fiili olmasi halinde ise onu emretmiş olur, demişlerdir. Bu 
tanımlamaların doğru olmadığını ifâde eden Habbâzi, irâdenin her 
zaman bilme, meyil, temenni ve arzu etmekten ayrı bir şey olduğunu 
ifade ettikten sonra sözü “Ehlü”1-hak” olarak nitelediği Ehl-i sün- 
net”in konuyla ilgili görüşlerine getirerek şöyle demektedir: Yüce 
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kadir olmasını mümkün kılan şey olduğunu söylerlerken, Mutezile ve 
Ehl-i sünnet”in cumhunu Allah”ın bilme ve güç yetirmeyi mümkün 
kılan bir sıfatla muttasıf olmaması halinde bilme ve güç yetirmenin 
mümkün olması ile olmaması arasında bir öncelik olamayacağı ge- 
rekçesiyle bunun sıfat olduğunu kabul etmişlerdir. 


4. Semi” ve Basar 


İslam filozoflarıyla Ebü”l-Kasım el-Kâ'bi (6.319/931) ve 
Ebü”l-Hüseyin el-Basri”nin Allah'ın işitme ve görmesinin O'nun işi- 
tilen ve görülen şeyleri bilmesinden ibaret olduğunu iddia etmelerine 
karşın, bunların ilimden ayrı iki sıfat olduklarını savunan Habbâzi, bu 
husustaki düşüncesini şöyle ifade etmektedir: Diri olan her şey işitme 
ve görme sıfatlarına veya bunların zıtlarına sahip olur. Ancak bunlar 
bir eksiklik ifade ederler. Allah da diri olduğuna göre, O da ya bu 
sıfatlarla veya onların zıttı olan ve eksiklik ifade eden sıfatlarla mut- 
tasıf olacaktır. Halbuki O, her türlü noksandan münezzehtir. Ayrıca 
işitme ve görme bir kemal sıfatı olan bilme için ikinci bir kemal teş- 
kil eder. Binaenaleyh Allah'ın bu derecede bir ilim sıfatına sahip ol- 
ması gerekir. 


5. Kelâm 


“Cenab-ı Allah harf ve ses türünden olmayan, zatıyla kaim ve 
ezeli olan bir kelâm sıfatına sahiptir. Bu lafızlar o sıfata delalet ettiği 
için Allah'ın kelâmı olarak adlandırılırlar. O kelâm Arapça ifade edi- 
lirse Kur'an, Süryanice olursa İncil, İbranice dile getirilirse de Tevrat 
olur. Mu'tezile âlimlerinin çoğunluğu Allah'ın kelâmının bir mahalde 
ihdas ettiği muhdes bir sıfat olup harf ve seslerden teşekkül ettiğini 
iddia etmişlerdir.” diyen Habbâzi, “bizim görüşümüz” diye ifade etti- 
ği Ehl-i sünnet anlayışını şu şekilde serdetmektedir: Cenab-i Allah 
kelâmı yaratılmış olsaydı, onu ya Kerrâmiyye'nin iddia ettiği gibi 
kendi zatında yaratacak, bu durumda da hâdis bir şeye mahal olmuş 
olacaktı ya da herhangi bir mahal söz konusu olmaksızın yaratacaktı 
ki böyle bir şey muhal olup herhangi bir kimse tarafindan savunul- 
mamaktadır. Mu'tezile'nin iddia ettiği gibi Allah'ın kelâm sıfatının, 
zatı dışında bir mahalde yaratılmış olmasi durumunda onunla konu- 
şan, onu icat eden Allah değil, onun bulunduğu mahal olacaktır. 
Çünkü sıfatlarla onları icat eden değil, mahalleri muttasıf olur. 
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Ancak bu delisiz bir iddiadan ibaret olduğu gibi aynı zamanda akıl ve 
dine aykırı bir görüştür. Çünkü bir şey var olduktan sonra ilmin onun 
oluşunda herhangi bir etkisinin olması mümkün değildir. 


Cehm b. Safvân (6.128/745) Allah'ın ezelde ilim sıfatına sahip 
olmadığını, daha sonra kendisi için bu sıfatı yarattığını iddia etmiştir. 
„Filozoflar Allah'ın ilim sıfatının yalnızca küllileri içerdiğini, Ebii”1- 
Hüseyin е1-Вазп (6.436/1044) ise O'nun, ileride olacak şeyleri ezel- 
de bilmediğini ileri sürmüşlerdir. Bu iddia sahipleri aksi halde Al- 
lah'ın ilminin ya cehle inkılâb edeceğini veya ilminde değişme mey- 
dana geleceğini söylemişlerdir. Ancak bir şeyin olacağını bilmekle, 
olduğu zaman varlığını bilmek arasında herhangi bir fark yoktur. 
İlimde yenilenme ihtiyacı onda yaşanan gafletten dolayıdır. Allahın 
ilmine ise herhangi bir gaflet ve unutma ârız olamaz. 


Allah'ın ezelde bir şeyin, bu arada insanların fiillerinin olaca- 
ğım ve olmayacağını, olacaksa nasıl olacağını bilmesi, aslında о ma- 
lumun aksinin olmasını imkânsız. kılmaz, insanların fiillere ilişkin 
güçlerine herhangi bir halel getirmez ve sorumluluklarını ortadan 
kaldırmaz. 


2. Kudret 

Filozoflar Allah'ın zatının gereği olarak (mücib bizzat) evreni 
yarattığını ileri sürmüşlerdir. Bize göre ise Allah zatından dolayı de- 
ğil, kudret ve ihtiyarıyla evrende yaratıp etmektedir. Zira Allah'ın 
mücib bizzat olması âlemin kadim olmasını gerektirir. Çünkü illet 
ma'lülden ayrılmaz. Burada herhangi bir maniden söz etmek de 
mümkün değildir. Kudret ise böyle değildir. Zira kudretin bulunması 
bir şeyin olmasını zorunlu değil, mümkün kılar. Keza Allah'ın kâdir 
ve muhtar değil de zatının gereği olarak yapıp eden biri olması halin- 
de evrende kimsenin inkar edemediği bu farklılık ve çeşitliliğin her 
biri için aksi mümkün iken bu şekilde meydana gelmiş olmanın bir 
kudret ve irade olmaksızın söz konusu olduğunu kabul etmek de 
mümkün değildir. 


3. Hayat 

Akıl sahibi olan herkes Allah'ın diri olduğu hususunda ittifak 
ettikleri halde bunun ne anlam ifade ettiğinde ihtilafa düşmüşlerdir. 
İslâm filozofları ile Ebü”l-Hüseyin el-Basri bunun Allah'ın âlim ve 
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Habbazi, Mütezile âlimlerinden Ebü Bekir b. el-İhşid (6.320/932) ile 
Ebü Haşim el-Cübbəf”nin, en hususi sıfatta müşterek olmakla, Al- 
lah”la yaratılmışlar arasında bir benzeşme olacağını; Eş'ari ve onun 
görüşünü paylaşanların ise müşâbehet ve mümâseletin aynı şeyler 
olduğunu, dolayısıyla herhangi bir farklılığın söz konusu olması ha- 
linde bir benzerlikten söz edilemeyeceğini ileri sürdüklerini naklettik- 
ten sonra kendi görüşlerini şöylece serdetmektedir: 

Bize göre bir şeyin başka bir şeyin misli olması her bakımdan 
onun gibi olmasını gerektirmez. Bazı ayet ve hadisler bu hususu teyit 
ettiği gibi, dilin kullanımı da bunu doğrulamaktadır. Allah ile mahlu- 
kat arasında bir benzeşmeden söz edilebilmesi için aralarında her 
bakımdan bir aynılığın bulunması gerekir. Söz gelimi sırf bir ilim 
sıfatına sâhip olmaktan ötürü herhangi bir benzerlik gerçekleşmez. 
Zira iki ilim arasında fark vardır. 


C. Sübüti Sıfatlar 

Habbâzi'ye göre Allah'ın kadim olması -bu kavram noksanlık- 
lardan münezzeh olmayı gerektirdiğine göre- O'nun hay, âlim, kâdir, 
semi” ve basir olduğunu ispat eder. Ayrıca etrafımızda gözlemledi- 
бітіг varlıkların son derece mükemmel ve eksiksiz yaratılmış olma- 
ları da Allah'ın hayat, ilim ve kudret gibi sıfatlarının olduğuna apaçık 
bir şekilde delalet eder. Ayrıca naslar da Allah'ın sıfatlarının oldu- 
gunu ifade etmektedirler. “Âlim olmak ilim sahibi olmayı gerektirir. 
İlim olmadan âlim olmak, konuşması olmayan birinin konuştuğunu 
söylemek, zenciye beyaz demek gibi bir şey olur.” diyen müellif, 
Mütezile”nin mümâselet gibi birtakım gerekçelerle Allah'ın sübüti 
sıfatlarını inkâr ettiğini ancak bunların doğru olmadığını izahı etmek- 
tedir. 


1. İlim 

Habbâzi'ye göre Allah mevcut olan ve olmayan her şeyi bilir. 
Matüridi, Allah?ın insanların yararına olan ve ihtiyaçlarını karşılaya- 
cak olan her bir şeyi yaratmış olmasının, O'nun her şeyi bildiğine 
delalet ettiğini söylemiştir. Rafizilerden Hişam b. Hakem'le 
(6.299/911) Mütezile”den Hişam b. Amr (6.226/840), henüz mevcut 
olmadığı ve yok olan bir şeyin de bilinemeyeceği gerekçesiyle Al- 
lah”ın ezelde zatından başka bir şeyi bilmediğini iddia etmişlerdir. 


30 ADİL BEBEK 


bebin bulunmasını ve ona muhtaç olmayı, bir hacmi gerekli kılmak- 
tadır. Meselâ Allah'ın, Arş'ın üzerinde olması halinde bu durum 
O'nun ya zatından dolayı ve ezeli ya da başka bir sebepten ötürü ol- 
masını, ayrıca onun üzerinde olduğunda da bir sınırının, bölünüp 
parçalanabilen bir yapısının bulunmasını gerektirir. 


“Allah, kendi buyurduğu ve murat ettiği anlamda, üzerinde me- 
kön tutuş, kendisine hulül ediş ve hacimden münezzeh olarak Arş”ın 
üzerine istiva etmiştir. O, izzet, azamet, şamil bir kudret ve nafiz bir 
irade, muhit bir ilim sahibi, müşabehetten, hudüs ifade eden şeyler- 
den münezzeh olma gibi ilâhi sıfatlarla muttasıf olma anlamında 
Arş'ın ve her şeyin üzerindedir. O'nun varlığının sınırı olmadığı gibi, 
bir cisim veya cevher de değildir. O'nun varlığı akıl ve fehimle bili- 
nir, ama düşünceler O'nu tasavvur edemediği gibi, vehimler de her- 
hangi bir şeye benzetemez.” diyen Habbâzi, bu hususta farklı görüş 
sahibi olanların bazı ayetlerden başka var olan iki şeyin mutlaka biri- 
nin diğerine göre bir cihette olması gerektiği ve bir mekânda bulun- 
masının aklın bedihi olarak kabul ettiği şeyler olduğu gibi gerekçeler 
ileri sürdüklerini, ancak bu akli istidlallerin yerinde olmadığını; zik- 
redilen ayetlerin ise müteşâbih olup bunların kati delil ve muhkem 
ayetlerle, dinin tevhit ilkesiyle çatışmayacak şekilde te'vil edilmeleri 
veya selef-i sâlihinin yaptıkları gibi, anlamlarının Allah'ın cihet ve 
mekândan münezzeh olduğu prensibini korumak kaydıyla Allah'a 
havale edilmesi gerektiğini ifade etmektedir. 


Öte yandan Kerrâmiyye'nin iddialarının aksine, Allah 
Teâlâ'nın zatı hadis şeylerin mahalli olamaz. Zira Allah, Kur'an'da 
Hz, İbrahim'in ağzından onun “Ben ufül edenleri sevmem.” buyur- 
duğu gibi, ayrıca vacibü”l-vücüd olan Allah'ın zatıyla varlığı müm- 
kün olan varlıklar arasında da bir zıtlığın söz konusu olduğu, hadis 
olan o sıfatların kemal ifade etmeleri halinde —ki Allah'ın sıfatlarının 
kemal ifade etmeleri gerekir- Allah'ın onlara sahip olmadığı zaman- 
larda eksik olmasının icap edeceği ortaya çıkar. 


2. Allah”ın Hiçbir Şeye Benzememesi 
“Allah cevher, cisim ve araz olmadığına göre O'nunla yaratık- 
ları arasında herhangi bir benzeşme de söz konusu değildir.” diyen 


45 el-En”am 6/76. 
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sal bir birlik olmadığını ifade etmektedir. Kelamcıların Kur”an”dan 
aldıklarını kaydettiği temânu delilinden hareketle ve bu delili çeşitli 
yönleriyle ele alan Habbâzi, bu konuda birtakım akli ve nakli delile 
yer vermektedir. 


Allah'ın Cevher, Araz ve Cisim Olup Olmadığı 

Cevher, araz ve cisim kavramlarının tanım ve tahlilleriyle yola 
çıkan; Mütezile âlimlerinin Allah'ın sıfatları olması halinde, sıfatın 
sıfatla ve arazların da Allah'ın zatıyla kaim olmasının imkansız ol- 
ması hasebiyle bu sıfatların araz olması gerekeceğini ileri sürdükleri- 
ni; Allah'ın sıfatlarının bulunduğunu kabul etmek zorunda kalan ve 
sıfatların bizzat kendileriyle kaim olamayacağını bilen Kerrâmiy- 
ye”nin ise sıfât-ı ilâhiyyenin araz olduğunu iddia ettiklerini, ancak her 
iki iddianın da yanlış olduğunu anlatan Habbâzi, sözü Hıristiyanlara 
getirerek şöyle devam etmektedir: 


Allah, Hıristiyanların iddia ettikleri gibi cevher değildir. Çünkü 
cevher arazdan hâli olmaz. Sonra onlar, Allah'ın kendilerine göre 
sıfat anlamma gelen üç uknumun cevheri olduğunu iddia etmişlerdir. 
Buna göre Allah üç sıfatı olan bir cevher; yani zat, ilim ve hayattan 
ibaret olacaktır. Zata baba, ilme oğul, hayata da eş adını verecekler; 
biri üç, üçü bir; zatı sıfat, sıfatı oğul; baba ve oğlu -babanın daha ön- 
ce olmasının zorunluluğunu göz ardı ederek- kadim olarak kabul ede- 
ceklerdir. 


Öte yandan cisim kelimesinin bilinen anlamından hareketle Al- 
lah”ın cisim olamayacağım ifade eden müellif, Yahudilerle bazı aşırı 
Rafizilerin, Müşebbihe ve Kerramiyye”nin Allah'ın cismi olduğunu 
iddia ettiklerini, bunun ise bâtıl olduğunu izah ettikten sonra “Allah 
şeydir ama herhangi bir şey gibi değildir.” dendiği gibi, “Allah”ın 
cismi vardır, ama o herhangi bir cisim gibi değildir.” denemeyeceği- 
ni, zira bu konuda bir nas söz konusu olmadığı gibi, buna gerek de 
olmadığını kaydetmektedir. 


Habbâzi'ye göre ayrıca Allah'ın herhangi bir sûret, renk, tat ve 
koku sahibi olması, herhangi bir cihet ve mekânda bulunması da 
mevzubahis değildir. Çünkü bunlar çok muhtelif olup biri diğerinden 
üstün olmadığı gibi, birini diğerine tercih etmek için bir sebebe ihti- 
yaç bulunmamaktadır. Keza Allah her cihet ve mekânda bir anda 
bulunamayacağı gibi bunların herhangi birinde bulunması da bir se- 
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“yediğin her lokmadan sonra mutlaka bir lokma daha yemelisin” 
denmesi durumunda ise sonsuza kadar yemek gerekecektir. 


Âlemin hadis ve sâniin kadim olması halinde; sâniin hâdis ve 
zamanın kadim olmasının gerekeceğinin ve Allah'ın kadim ve bâki 
olabilmek için zamana ihtiyacı olacağının, böyle birinin ise lizâtihi 
vâcib değil, lizatihi mümkün bir varlık olacağının ileri sürülemeyece- 
ğini savunan Habbâzi, devamla “Şayet Allah'ın bu âleme olan önce- 
liği zamansal bir öncelik olsaydı böyle bir iddiada bulunulabilirdi. 
Oysa hakikat öyle değildir. Buradaki öncelik bugünün yarına olan 
önceliği gibi zamansal bir öncelik değildir.” 


İsim ve Müsemmâ 

Konuya isim, müsemma ve tesmiye kavramlarının tanımlarıyla 
başlangıç yapan ve bu kavramlar arasında vasıfla sıfat arasındakine 
benzer bir ilişki bulunduğunu ifade eden Habbazi, Mütezile”nin isim- 
le tesmiye ve vasıfla sıfatın aynı olduğunu ileri sürdüklerini, bunun 
ise onları Allah'ın ezeli isim ve sıfatlarını inkara sevk ettiğini; 
Eş”ari”nin meseleyi sıfat-ı ilahiye gibi kategorize ettiğini, dolayısıyla 
bazı isimlerin müsemmanın aynı, bazılarının gayrı bazılarının da ne 
aynı ne de gayrı olduğunu söylediğini; Ebü İshak el-İsferâini'nin 
(6.418/1027) “Allah “benim kelâmım doğrudur.” dediği zaman tesmi- 
ye, isim ve müsemma aynı, "Ben Allah'ım.” dediğinde ise isim ve 
müsemma aynı, tesmiye ise müsemmanın ne aynı ne de gayrıdır.” 
dediğini naklettikten sonra şöyle devam etmektedir: 


İsmin müsemmadan başka bir şey olması dini ahkâmı ortadan 
kaldırır, hatta tevhit inancını ihlal eder. Zira söz gelimi nikâh lafzı 
başka, nikâhlamak başka, nikâhın gerçekleşmesi başkadır. “Bismil- 
lah” demek “billah” demektir. Zira eğer burada “isim” Allah'tan baş- 
ka bir şey olsaydı, çekilen her besmelede Allah'tan başkası anılmış; 
Allah ve Resülüllah”a iman onlardan gayra iman, Allah adına ant 
içmek O”ndan başkasına yemin etmek olurdu. 


1. Allah”ın Birliği 

Söze vahid, ahad ve ferd kelimelerinin anlamlarını, aralarındaki 
farkları ve birliğin çeşitleri hakkında bilgi vererek başlayan müellif 
Allahın zat, isim ve sıfatları bakımından bir olduğunu söylemekte, 
Onun çokluk ve azlığı kabul etmediğini, dolayısıyla birliğinin sayı- 
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ki dönüşünü ayda bir kez yapmaktadır. Bu da güneşin aydan daha az 
döndüğünü gösterir. Şayet bu dönüşlerin bir başlangıcı bulunmasaydı 
diğerinden az olan sonsuz iki rakamın bulunması gerekirdi ki böyle 
bir şey imkânsızdır. 


““Allah”tan başka her şey” demek olan âlem, her bir şeyiyle hâ- 
dis olup a'yân ve a'râz; а”уап da mürekkep olan ve olmayan olmak 
üzere ikiye ayrılır.” dedikten sonra bunların tanımları ve mahiyetleri- 
ne ilişkin bilgiler veren Habbazi, her iki türüyle aynların arazdan hâli 
olamadıklarını, böyle bir şeyin ise behemehal hâdis olacağını söyle- 
mekte; arazların hadis olmalarına gelince, sürekli olarak gözlemlenen 
oluş ve yok oluşlarla bunun duyularla idrak olunan bir gerçek oldu- 
Şunu ifade etmektedir. 


Hareket, sükün, intikal, ortaya çıkma ve gizlenme, zıtların bir 
arada bulunması ve hiçbirinin olmaması gibi kavramlar üzerinde de 
duran müellif, bu kavramlardan hareketle cevher ve arazların zorunlu 
olarak kadim değil, hâdis olacaklarını dile getirmektedir. 


“Âlem hâdis olduğuna göre varlığı zorunlu değil aklen müm- 
kündür. Bu durumda da varlık ve yokluktan birini zorunlu hale geti- 
recek bir sebebin olması aklın apaçık olarak ortaya koyduğu bir hu- 
sustur. Zira sağlam ve görkemli bir binanın karşısında bulunan herkes 
zorunlu olarak onun bir ustasının bulunduğunu düşünecektir.” diyen 
Habbâzi, bu âlemdeki eşyanın birbirine zıt unsurlar barındırdığını, 
kudret ve ilim sahibi bir yaratıcının olmaması halinde bunların bir 
araya gelemeyeceğini; bunların kendi kendilerini yarattıklarını ileri 
sürmenin de mümkün olamayacağını, en kâmil varlık olan insanın 
bile sahip olduğu ve ancak hoşlanmadığı kısa boyluluk vb. bir halini 
değiştiremediğini ifade etmektedir. 


B. Selbi Sıfatlar 

“Âlemin varlığının sebebi olan Allah'ın, zorunlu ve kadim ol- 
ması gerekir. Zira onun olmaması imkânsızdır. Ayrıca kadim olmasa 
hâdis olacaktır.” dedikten sonra kadim, hâdis, devir ve teselsül kav- 
ramlarını tanımlayıp bu konularda uzun açıklamalarda bulunan müel- 
lif eşyada geçmişe doğru sonsuzluğun imkânsızlığına karşın, gelece- 
ğe doğru sonsuzluğun söz konusu olabileceğini ileri sürmektedir. Zira 
“Öncesinde bir lokma olmadıkça ağzına herhangi bir lokma koya- 
mazsın.” denmesi halinde kişinin bir şey yemesi imkânsız olacak, 
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lerden ise bedihi olarak bilinenler zorunlu, istidlal neticesinde bili- 
nenler de kesbidir. 


Sofestâiyye eşyayın hakikatini ve bilinmesini, Sümeniyye ve 
Berâhime haberin; Melâhide, Râfiziler ve Müşebbihe aklın bilgi vası- 
tası olduğunu kabul etmemişlerdir. Ancak bu görüşler doğru değildir. 
Bu arada insanların akli hükümlerde farklı şeyler söylediklerini ileri 
sürerek aklın hükümlerinin birbirini nakzettiği gerekçesiyle onun 
bilgi vasıtası olamayacağını söylemek de doğru değildir. Zira bu gibi 
durumlarda hata akıldan değil, onu kullanamayan insanlardan kay- 
naklanmaktadır. 


B. İlhâmın Dini Konularda Bilgi Kaynağı Olup Olmadığı 

“Bilgi vasıtalarının üç olması, ilhâmın bilgi kaynağı olmadığını 
gösterir.” diyen Habbâzi bu konudaki söylemini şöyle sürdürmekte- 
dir: Zira herkes kendi görüşünün hak, karşı görüşün ise batıl olduğu 
hususunda ilhama mazhar olduğunu ileri sürecektir. Bu durumda bir- 
birine zıt dahi olsa her iddianın doğru kabul edilmesi gerekecektir. 
Birbirine zıt ilhamlardan hangisinin diğerine tercih edilmesi gerekti- 
ğine sonunda başka bir delil aranıp bulunarak karar verilecektir. Bu 
da o konudaki bilgi kaynağının ilâm değil, o delil olduğunu göster- 
mektedir. 


Bu arada dini konularda haber-i vahid de bir bilgi kaynağı de- 
Bildir. Zira çelişik olması hasebiyle bir konudaki her haberi kabul 
etmek bazen mümkün olmayabilir. Birinin tercih edilmesi durumun- 
da ise bilgi kaynağı o haber değil, kendisine dayanılan tercih sebebi 
olacaktır. 


IL ULÜHİYET BAHSİ 


A. Âlemin Hudüsu ve Allah'ın Varlığı 

Âlemin hadis olup Dehriyye'nin ileri sürdüğü gibi kadim olma- 
dığını, varlıklarda görülen hareket ve sükündan yola çıkarak ispat 
etmeye çalışan Habbâzi bu konudaki görüşünü ayrıca şu gerekçelere 
dayandırmaktadır: 


Felekler şayet ezeli olsalardı hareket etmeleri imkansız olurdu. 
Hareket edebildiklerine göre ezeli değillerdir. Ayrıca güneş felekle 
birlikte dönüşünü yılda bir defa yaptığı halde ay kendi yörüngesinde- 


Bu bölüm, Habbazi”nin 2247ل‎ adlı eserinin bir nevi çevirisi 
olan geniş özetinden oluşmaktadır. Bu bölümde müellifin kelâm 
görüşlerini onun yegâne kelâm kitabı olması hasebiyle bu eserini esas 
olarak sunmayı uygun gördük. Dolayısıyla burada yer verilen başlık 
ve bilgiler son bölümde yer verdiğimiz e/-Hâdi'nin başlık ve bilgile- 
riyle örtüşmektedir. Nitekim bu nedenledir ki Habbâzi'nin kelâm 
ilminin çeşitli konularına dair görüşlerinden oluşan başlik ve parag- 
rafların sonuna müellifin bu eserindeki ilgili sayfaları zikretmeyi zait 
gördük. 


Habbâzi'nin e/-Hâdi adlı eserinde temas ettiği kelâmi görüşleri 
özetle şöyledir: 


I. BİLGİ BAHSİ 

Bilginin çeşitli tanımlarının olduğunu ifade ettikten sonra 
Mâtüridi, Eş'ari; Mâtüridiyye, Eş”ariyye, Mütezile ve filozofların 
tanımlarını zikreden Habbâzi, Mütezile'nin tanımının doğru olmadı- 
ğını beyan etmektedir. Bu arada bilginin tanımlanamayacağını ileri 
sürenlerin de olduğunu nakleden müellif, Ebü’l-Muîn en-Nesefi”nin 
Tebsiratü”l-edille adlı eserinden nakilde bulunarak tanım kavramı 
üzerinde durmaktadır. 


A. Bilgi Edinme Yolları 

Habbâzi'ye göre zorunlu ve kesbi olmak üzere ikiye ayrılan 
bilgi havass-i selime, doğru haber ve akıl olmak üzere üç yolla elde 
edilir. Zira eğer kişi bilgiyi kendisinden başka birinden edinirse bu- 
nun yolu haber, kendi imkânıyla elde etmesi halinde ise eğer zahiri 
bir yolla olursa duyu, gizli bir yolla olması halinde ise akıl olur. Baş- 
ka bir yaklaşımla, eğer bilinecek olan şey duyulur türden olursa duyu, 
akilla bilinen bir şey olursa akıl, bu iki tür dışında bir şey olursa ha- 
berle bilinir. 

Duyu organlarının beş olduğunu ve bunların her biriyle onunla 
ilgili şeylerin bilinebileceğini ifade eden müellif, doğru haberin 
mütevatir ve mücize ile te”yit edilmiş olan peygamber haberi olmak 
üzere ikiye ayrıldığını zikrettikten sonra duyular ve mütevatir haberle 
elde edilen bilginin zorunlu, peygamber haberiyle elde edilenin ise 
istidlal sonucu ve kat”? olduğunu söylemektedir. Akılla bilinen şey- 


İKİNCİ BÖLÜM 
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Çalışmanın sonuna eserin metinde geçen âyet, hadis, şiir, mez- 
hep, şahıs, eser, yer ve terimlerin indeksleriyle dipnotlarda kullandı- 
ğımız kaynakların bibliyografyası konulmuştur. 
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gumuz bu eserin onun e/-Hâdi adındaki kitabı olduğunu ortaya koy- 
maktadır. 


111. e-HÂDİ'NİN NEŞRE HAZIRLANMASINDA TAKİP 
‚ EDİLEN METOT 

Müellifin bu eserini tenkitli olarak neşre hazirlamaya çalışırken 
kitabın İstanbul kütüphânelerinde bulunan üç nüshasına başvurul- 
muştur. Karşılaştırmada bunlardan Süleymaniye Kütüphânesi Fatih 
bölümünde kayıtlı bulunan ve dipnotlarda fe (J) harfiyle gösterilen 
nüsha ana nüsha kabul edilip aynı kütüphânenin Lâleli bölümündeki 
nüsha lam (J), Millet Kütüphânesi Feyzullah Efendi bölümündeki 
nüsha ise fe ye ( J) harfleriyle gösterilmiş, ana nüsha varaklarının 
birinci yüzleri metin içinde elif (1), ikinci yüzleri de be )ب(‎ harfiyle 
karşılanmıştır. 

el-Hâdi'nin muhtemel müellif nüshası olarak kabul edilebile- 
cek bir metin oluşturup onu ilim ve kültür hayatına kazandırmayı, bir 
kelâmcı olarak Habbâzi'yi günümüzde İslâmi ilimlerle meşgul olan- 
lara tanıtmayı ve kelâm ilmindeki yerini ortaya koymayı amaçladı- 
ğımız bu çalışmada Fatih nüshası esas alınmakla birlikte diğer nüsha- 
lardaki farkların daha doğru olduğuna kanaat getirilmesi halinde me- 
tin ona göre oluşturularak esas nüshadaki farkın dipnotta gösterilmesi 
cihetine gidilmiştir. 

Metnin daha iyi anlaşılıp değerlendirilmesine yardımcı olacağı 
ümidiyle nüshaların sayfa kenarlarında bulunan ve muhtemelen bazı- 
ları müellif ve bazıları da okuyucu notlarından oluşan açıklamaların 
dipnotlarda kaydedilmesine çalışılmıştır. Keza aynı düşünceyle me- 
tinlerde geçen âyet, hadis, şiir ve alıntıların yerleriyle kendilerine 
atıfta bulunulan şahıs, eser ve mezhepler hakkında da bilgi verilmiş- 
tir. 

Müellifin baştan sona kadar bazen konuların tam başlıklarını 
vermekle birlikte genellikle sadece “faslun” lafzıyla yetinerek konu 
başlıklarını vermediği eserin, son dönem kelâm eserlerinde bulunan 
bölümleme sistemi esas almarak bölüm ve başlıkları oluşturulmuş ve 
bunlar köşeli parantezler içinde gösterilmiştir. 
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lümü 3169, Laleli bölümü 2483, Millet Kütüphanesi Feyzullah bölü- 
mü 1177 ve Ankara Milli Kütüphane”de bulunan B00030002 numa- 
ralı nüshalardır. 


Bunlardan Fatih bölümü nüshası h. 718 (m.1318) yılında istin- 
sah edilmiş olup nesih yazıyla yazılmış, her sayfası 17 satırdan olu- 
şan küçük boy 109 varaktan oluşmaktadır. Gerek sonundaki bir kayıt- 
tan, gerekse sayfa kenarlarındaki bazı notlardan eserin ilim sahibi biri 
tarafından okunup tetkik edildiği anlaşılmaktadır. 


Aynı kütüphanenin Laleli bölümünde kayıtlı bulunan nüsha 
Şam”da h. 790 (m.1388) senesinde Osman b. Muhammed el-Herevi 
tarafından tâlik yazıyla yazılmış, her sayfası 25 satırdan oluşan küçük 
boy 70 varaklık bir nüsha olup ciltleme sırasında muhtemelen kay- 
bolması sebebiyle iki yerde birkaç sayfası eksik bulunmaktadır. Nüs- 
ha sayfalarının kenarlarında sık sık bazen kısa, bazen de uzunca bir- 
takım notlar bulunmaktadır. Bu notlar, zaman zaman Fatih bölümü 
nüshası üzerindeki notlarla aynılık arz etmektedir. 


Millet Kütüphanesi'nin Feyzullah Efendi bölümünde kayıtlı bu- 
lunan nüshanın son sayfasında söz konusu nüshanın h. 790 yılında 
Ömer b. Hüseyin b. Ali tarafından istinsah edilmiş olduğu kayıtlıdır. 
Nesih yazıyla yazılmış, her sayfası 15 satırdan oluşan bu nüsha küçük 
boy 118 varaktan oluşmaktadır. Diğerleri kadar olmasa da sayfa ke- 
narlarında yer yer notlar vardır. 


Her üç nüshanın sayfa kenarlarında bulunan bu notların, onları 
temellük edip okuyan zevat tarafindan düşülmüş olmaları muhtemel- 
dir. 


Eserin Ankara Milli Kütüphane”de bulunan nüshası ise h. 710 
(m.1310) tarihinde Ali b. Hasan tarafından istinsah edilmiş olup nesih 
yazıyla yazılmış, her sayfası 21 satırdan oluşan orta boy 64 varaktan 
ibarettir. 

Nüshaların gerek kapak sayfalarında, gerekse ketebelerinde 
müellif olarak Habbâzi'nin tam adı yer almakta, eser ismi olarak da 
el-Hâdi ibaresi geçmektedir. İfade ettiğimiz bu hususlar, müellifin 
kelâma dair bir eserinin bulunduğunu ve yazma nüshalara dayalı ola- 
rak yaptığımız çalışmayla ilim erbabının tetkik ve istifadesine sundu- 
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el-Hidüye "si üzerine yapılmış bir şerhtir. e/-Hidâye'nin mürted bah- 
sinden itibaren son kısmının şerhi olan ve el-Kifâye fi şerhi"l- 
Hidüye adındaki eserin, tespitlerimize göre Süleymaniye Ktp. Mah- 
mut Paşa bölümü 212, Şehit Ali Paşa bölümü 761, Murat Buhâri bö- 
Tümü 106 ve Kütahya İl Halk Kütüphânesi 114 (son nüsha Fevgidü /- 
Hidüye adıyla) numaralarda yazma nüshaları bulunmaktadır. 


3- Şerhu”l-Muğni. Ne ilk ve ne de müteahhir kaynaklar 
Habbazi”ye bu adda bir eser nispet etmişlerdir. Sadece İbn Tağriberdi 
onun kendi eseri olan e/-Muğni üzerine bir şerhinin olduğunu kay- 
detmiş, daha sonra yakın zamanda e/-Muğni'yi neşreden Muham- 
med Mazhar Bekâ da kitabın mukaddime kısmında onu kaynak gös- 
tererek müellife ait kitap listesi arasında böyle bir isme yer vermiş- 
tir.“ Bu arada İbn Tağriberdi'nin e/-Menhel ini neşreden Muhammed 
Muhammed Emin, metinde söz konusu eserin geçtiği yerde bir dip- 
not düşmüş ve mevzuyla ilgili olarak Hediyyetü '-ârifin'e müracaat 
edilmesini ifade etmiştir.” Ancak Hediyeli T-drifin їп ilgili sayfa- 
sında Habbazi”nin eserleri arasında böyle bir isim geçmemektedir.” 


4- el-Hâdi. Zehebi, İbn Kutluboğa, Nuaymi, İbnü'l-İmâd у. 
Abdullah Mustafa el-Merâği isim vermemekle birlikte onun 
usülüddine dair bir eserinin olduğundan söz etmiş, ancak herhangi bir 
isim zikretmemişlerdir.” Bu hususta isimlendirmeye giden tek müel- 
lif Kâtib Çelebi olmuştur. Müellif, Keşfü z-zunün adlı eserinde 
el-Hüdi fi ilmi”L-kelüm adında bir eserin adına yer vermiş ve bu eserin 
baş tarafindan kısa bir bölümünü zikrettikten sonra onun Ömer b. 
Muhammed b. Ömer el-Haneff”ye ait muhtasar bir kitap olduğunu 
ifade etmiştir.“ Bu çalışmanın sonunda tenkitli metnini sunduğumuz 
eserin Türkiye kütüphanelerinde tespit edebildiğimiz yazma dört 
nüshası bulunmaktadır. Bunlar, Süleymaniye Kütüphanesi Fatih bö- 





Ми cemü”l-müellifin, УП, 63; Brockelmann, GAZ, 1, 382; a. كلم‎ Suppl., Ш, 
657. 

38 bi. Katib Çelebi, Kesfiz z-zunün, II. 2003. 

39 el-Menhelü s-safi, УШ, 323, 

w 
s. 10. 

+ VIN, 323. 

* 1,787. 

* Zehebi, Târih, s. 115: İbn Kutluboğa, Tácü *-terácim, s. 164; Nuaymi, ed-Daris, 
1, 504 İbmü'l-İmâd, Şezerâr, V, 419: Meraği, el-Fethu T-mübfn, IL 

“ 11, 2027. 
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bunların bazılarının adlarını da zikrederler.” Kendisinden bahseden 
kaynaklarda ona nispet edilen eserler şunlardır: 


1- el-Muğni fi usüli”l-fikh. Habbâzi'ye eser nispet eden âlimle- 
rin müellifle ilgili olarak üzerinde ittifak ettikleri birkaç husustan biri 
onun fikih usülü konusunda bir eser yazdığı ve adının da e/-Muğni 
(veya el-Muğni fi'Lusül ya da el-Muğni fi usüli”Lfikh) olduğudur.” 
Kureşi”nin “ulemânın kendisinden istifade ettiği bir çalışma”:”” Ay- 
ninin ise “çok yararlı, ihtiyacı tam olarak karşılayan kıymetli ve 
muhtasar bir kitaptır. Onu 780 (1378) yılında güney memleketlerinde 
büyük hocalardan okudum. Fıkıh usülüne dair ilk okuduğum kitap 
odur.”:? Kefevi'nin ise “kişinin usul ilmi konusundaki ihtiyacını 
eksiksiz karşılayan bir eser”, diye tavsif ettikleri e/-Muğni hakkında 
detaylı bilgi veren başta Kâtib Çelebi'nin kaydına göre eserin bugüne 
kadar on ayrı şerhi yapılmıştır. Muhammed b. Ahmed et- 
Türkmâni'nin (6.750/1349) el-Kâşifü'z-zihni ve İbnü's-Serâc'ın 
(6770/1368) el-Münhi, adlı eserleri zamanın anlayışına uygun olarak 
son derece. muhtasar tutulan eser üzerine yazılan şerhlerden sadece 
ikisidir. * 

Muhtelif kütüphânelerde yazma nüshaları bulunan e/-Muğni, 
ayrıca Muhammed Mazhar Века”тип tahkiki ile yayımlanmıştır. * 


2- Şerhu”l-Hidüye. Kitaplarında Habbâzi'nin eserlerine de yer 
veren kaynakların neredeyse tamamında müellife nispet edilen ve 
“meşhur âlimlerin kendisinden yararlandığı müracaat kitabı” gibi 
övgü ifadeleriyle anılan eser,” Merğinani”nin (6.595/1197) 


38 İbn Tağriberdi. a.g.e., П, 323, Kureşi, a.g.e., П, 669; İbn Kutluboğa, a.g.e., s. 
164; Ayni, a.g.e., s. 137, Kefevi, a.g.e., vr. 314a. 

31 Zehebi, Târih, s. 115; Ayni, a.g.e., s. 137, İbn Tağriberdi, a.g.e., УШ, 32-323; 
İbn Kutluboğa, a.g.e., s. 164; İbnü”)-İmad, a:g.e., 1, 504; Kefevi, age, vr. 
314a; Kureşi, a.g.e., II, 669, Katib Çelebi, a.g.e., Ш, 1749-1750. 

32 a.g.e., II, 669. 

22 a.g.e., s. 137. 

34 age., vr. 314a, 

35 bk. Kâtib Çelebi, a.g.e., П, 1749-1750 ; Века, “Mukaddime”, s. 11-15. 

55 Mekke 1403/1982. 

37 Ayni, age, s. 137; İbn Tağriberdi, a.g.e., VIII, 323; İbn Kutluboğa, a.g.e., s. 
164, Kureşi, a.g.e., II, 669: Kefevi, a.g:e., vr. 314a; İsmail Paşa el-Bağdâdi, 
Hediyyetü 1-örifin, 1, 787, Zirikli, el-A'lâm, V, 315; Ömer Rızâ Kehhâle, 
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1- Şücânddin Hibetullah b. Ahmed et-Türkistâni ” Fıkıh, usul, 
cedel ve münâzara ilimlerindeki vuküfiyle tanınmış olan 
Hibetullah”ın Şerhu'-Câmiil-kebir, Şerhu Akideti'-Tahâvi ve 
Tebsıratü”l-esrür fi şerhi'I-Menâr gibi eserleri vardır. Şam”da bulun- 
duğu sırada Habbâzi'den ders okumuş olan Hibetullah h. 671 
(m. 1272) yılında vefat etmiştir.” 


2- Davud b. Oğulbeğ (veya Ğulbeğ) b. Ali er-Rümi.”” Uzun 
Bedir (el-Bedrü”t-tavil) ve Mantıkçı (el-Mantıki) diye ve daha çok 
kelâm ve fikih usülü ilimlerindeki vuküfuyla tanınan Dâvud, Kon- 
ya”da doğup büyümüş, Şam'a giderek orada Habbâzi'nin öğrencisi 
olmuş, otuz sene kadar bu şehirde ikâmet ettikten sonra Halep'e 
dönmüş ve burada da on beş sene ders okutmuştur. Dâvud h. 715 
(m. 1315) yılında vefat etmiştir. 


3- Ebü'-Abbâs Ahmed b. Mes'üd b. Abdurrahmân 
el-Konevi” Aslen Konyalı ve Hanefi ulemâdan olup fikih, usul ve 
Arap dili gibi ilim dallarında öne çıkmış olan Ahmed'in Şerhu 
Akideti't-Tahâvi ve şerhu'-Câmii'l-kebir gibi eserleri vardır. Şam'da 
bulunduğu sırada Habbâzi'den usül okuduğu kaydedilen Konevi h. 
732 (т.1331) yılında vefat etmiştir. 


C. Eserleri 

Tarihçi Zehebi ve İbnü”l-İmâd (6.1089/1679), Habbâzi'nin fi- 
kıh usülü ve kelâma dâir eserler te'lif ettiğini zikretmekle birlikte bu 
eserlerin adlarından söz etmezler.” İbn Tağriberdi (6.874/1469), 
Kureşi, Ayni, İbn Kutluboğa (6.879/1474) ve Kefevi gibi bazı müel- 
lifler ise, onun çeşitli ilim dallarına dair eserlerinin olduğunu, ayrıca 





” Kefevi, age, vr. 3148; Leknevi, age, s. 246, Merâği, a.g.e., II, 79; Века, 
a.g:e., s. 9. 

* Kureşi, age, Ш, 566-567. 

ы Kefevi, a.g.e., vr. 314a; Leknevi, a:g.e., s. 246, Merâği, a.g.e., ЇЇ, 79; Века, 
a.g-e., 5.9. 

= Kureşi, a.g.e., II, 190. 

2 Kefevi, age, vr. 314a; Leknevi, age, s. 246; Meraği, a.g.e., II, 79. 

38 Kureşi, e/-Cevdhirül 'I-mudiyye, 1, 339. 

39 Zehebi, Tarik, s. 115; İbn Kesir, el-Bidâye, УШ, 331, İbnü'l-İmâd, Şezerât, V, 
419. 
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(6.541/1146) eşi Zümrüt Hâtun'un (6.557/1161) yaptırdığı için onun 
adıyla anılan ve vakfiyesinde orada en bilgili Hanefi âlimlerinin ders 
vermelerinin şart koşulduğu'* Hâtuniye Medresesi'nde müderrislik 
yapmıştır." 


A. Hocaları 

Kaynaklar genellikle Habbazi”nin hocalarından söz etmezler. 
Bu konuda ilk olarak isim zikreden müellif Kureşi (6.775/1373), 
ikincisi ise Süleyman el-Kefevi olmuştur” Daha sonra Leknevi 
(6.1304/1886) ile çağdaş müelliflerden Abdullah Mustafa el-Merâği 
ve Muhammed Mazhar Bekâ onları takip etmişlerdir.”" Bu müellifle- 
rin kayıtlarına göre Habbâzi gençlik çağlarında, henüz Şam'a intikal 
etmediği bir dönemde, Şerhu 7-Hidüye, Şerhu Usüli”l-Pezdevi ve 
Keşfü'-esrâr gibi eserlerin müellifi olan Alâeddin Abdülaziz b. 
Ahmed el-Buhâri'den (6.730/1329) ders okumuştur. Diğer kaynaklar 
müellifin Buhâri'den ne okuduğu hususuna temas etmezlerken, 
Kefevi buna da deyinmekte ve üstadın bu hocasından fikih okuduğu- 
nu kaydetmektedir. 


Öte yandan Kefevi ve Leknevi, Habbazi”nin yalnızca bir hoca- 
sını zikretmelerine karşın Merâği ve Habbazi”nin e/-Muğni'sini neş- 
reden Muhammed Mazhar Bekâ herhangi bir isim vermemekle birlik- 
te, onun başka üstatlardan da ders almış olduğunu ilâve etmişlerdir.?? 


B. Öğrencileri 

Habbâzi'nin hocaları hakkında söz ettiğimiz durum öğrencileri 
için de geçerlidir. Başta Kefevi'nin kaydına göre âlimimizden ders 
almış olan kimseler şunlardır: 





* İbn Tağriberdi, e/-Menhelü's-sâfi, VITI, 323, Kefevi, Ketdib, vr. 314a, Kureşi, 
el-Cevahirü "l-mudiyye, Il, 669. 

' Zehebi, el-Müştebeh, 1, 179; Zehebi, Tûrik, s. 115-116; İbn Kesir, el-Bidüye, 
УШ, 331; İbn Tağriberdi, a.g.e., УШ, 323, Ayni, /kdü'l-cüman, s. 137, Kureşi, 
a.g.e., Ц, 668; Kefevi, a.g:e., vr. 314a. 

20: age. vr.314a. 

7 Leknevi, e/-Fevdidü”l-behiyye, s. 245, Meraği, el-Fethu'Lmübin, П, 79, Века, 
“Mukaddime”, s. 8. 

gə Kureşi, a.g.e., П, 428; Kefevi, a.g.e., vr. 314a; Leknevi, a.g.e., 5. 245, Meragi, 
a g.e., П, 79, Beka, a.g.e., s. 8; ayrıca bk. Zirikli, Kömüsü'l-a'lâm, ГУ, 137. 
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(6.1067/1657) el-Muğni'den söz ederken vefat tarihini aramla 671 
ve 691, yazıyla da sadece altı yüz yetmiş bir ifadesiyle" daha sonra 
Abdullah Mustafa el-Merâği de bu son rakamı tercih ederek müellifin 
671 yılında)? vefat ettiğini zikretmişlerdir. Ancak ondan bahseden 
müelliflerin neredeyse tamamı, özellikle Habbâzi'nin yaşadığı tarihe 
yakın olanları, bunların üçünde de başta onu Şam'da gördüğünü kay- 
deden Zehebi ile Nuaymi, müellifin h. 674 (m.1275) yılından itibaren 
ömrünün sonuna kadar buradaki Hatuniye Medresesi”nde ders verdi- 
ğini ifade etmelerdir. Bizim tespitlerimize göre de müellif e/-Hâdi 
adlı eserinde”, bu kitabı yazdığı sırada Hz. Peygamber'in vefatının 
üzerinden 685 yıl geçtiğini kaydetmek suretiyle bu tarihi imkansız 
kılmaktadır. 


Sonuç olarak yukarıdaki açıklamaları göz önüne aldığımızda 
Habbâzi'nin 691 (1292) yılında vefat ettiğini ve buna bağlı olarak da 
621 (1222) veya 629 (1230) yılında dünyaya gelmiş olduğunu söyle- 
yebiliriz. 


IL İLMİ ŞAHSİYETİ 


Habbâzi'den bahseden kaynakların büyük bir kısmı onun Ha- 
nefi olduğu hususunda birleşlerdir. Zehebi onun “zeki, zühd, ahlâk, 
ve takvâ sahibi”, Hanefi mezhebinin inceliklerine vâkıf bir fikıhçı; 
İbn Kesir “zeki, güzel ahlâk sahibi ve aşırılıkları olmayan bir zat”; 
Kefevi (6.997/1588) ise “fürü ve usül ilimlerine, akli ve nakli mesele- 
lerle bunların ilke ve yöntemlerine vâkıf biri” ” olarak tavsif etmek- 
tedirler. O, ilk eğitimini doğup büyüdüğü Hocend'de aldıktan sonra 
Harezm”e geçerek ilim tahsilini orada ikmal etmiştir. Müellif bir süre 
burada hocalık yaptıktan sonra Ba; dat’ a intikal ederek orada Nizâ- 
miye Medresesi'nde ders vermiştir.” Alimimiz daha sonra gidip yer- 
leştiği Şam'da bir süre Eyyübi sultanlarından İzzeddin Aybek'in 
(6.645/1247) inşa ettiği ve onun adıyla anılan İzziyye Medresesi”nde, 
ardından uzunca bir süre (674-691) Sultan İmadüddin Zengi'nin 
۱۱ Keşfüz”-zunün, П, 1749. 

12 el-Fethu T-mübin, П, 79. 

13 Bk. bu kitabın tenkitli metin kısmı, s. 209. 
4 Tûrik, s. 115. 

15 el-Bidiye, УШ, 331. 

Ketdib, vr. 314a. 

" Zehebî, Tarih, s. 116. 
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değil, 629 yılında doğmuş; şayet 614 yılında dünyaya gelmiş ve 62 
yıl yaşamış ise bu durumda da 676 yılında ölmüş olması icap eder. 


Habbâzi İslâm tarihinin, ilim adamlarının devlet ricâlinden bü- 
yük destek ve himaye gördükleri, böylece ilim, kültür ve medeniyetin 
gelişmesi için elverişli bir ortamın oluştuğu ve bu sayede Ebü Hanife 
(6.150/767), Buhari (6.256/870), Mâtüridi (6.333/944), Farabi 
(6.339/950), İbn Sinâ (6.428/1036), Birüni (6.428/1037), Nesefi ve 
Râzilerin yetiştiği bir döneminde yaşamıştır. Doğduğu yıllar Hocend 
bölgesinde Harzemşahlar”ın (m.1157-1230) egemenliğinin sona erip 
Çağatayların (m.1227-1882) hükümranlıklarının başladığı bir döne- 
me rastlar. Alimimiz ilk ilim tahsiline Harezm”de başlar. Daha sonra 
o günün yaygın ilim anlayışı uyarınca ilimde yetişip iyi bir seviyeye 
gelmesi üzerine çocukluk ve gençlik yıllarının şehri ve yurdu olan bu 
bölgeden ayrılıp Bağdat'a gider, orada bir süre kalır ve müteakiben 
Şam'a geçer. Bu yıllar muhtemelen Hülagu”nun Bağdat'ı alarak Ab- 
bâsi Devleti'ne son verdiği ( m.1258): Mısır, Sûriye ve Ürdün bölge- 
lerine Memlükler”in (m.1250-1517) egemen oldukları yıllardır. 
Şam'da bir süre İzziye Medresesi'nde ders verdikten sonra hacca 
giden Habbâzi, bir sene Mekke'de ikamet eder. Müteakiben Şam'a 
geri dönen müellif, burada Nuaymi'nin (6.927/1520) ifadelerinden 
anlaşıldığına göre 674 tarihine rastlayan bu yıldan itibaren Hâtuniye 
Medresesi'nde hocalık yapar.” Habbâzi vefat ettiği 691 (1292) yılına 
kadar sürdürdüğü bu eğitim faaliyetine ilave olarak bu dönem içinde 
müftülük hizmetleri de ifa etmiştir.” 

Başta Zehebi ve İbn Kesir (6774/1372) olmak üzere müelliften 
bahseden kaynakların tamamına yakın bir kısmı onun Şam'da h. 691 
(m. 1292) yılında, bazı tarihçiler 62,” bazıları da 70” yaşında vefat 
ettiğini ve Süfiler Mezarlığı”na defnedildiğini kaydederler. Sadece 
Bedreddin el-Ayni (6.855/1451) onun 68 yaşında, ” Kâtib Çelebi 





3 ed-Dáris, 1, 504, ayrıca bk. Zehebi, a.g.e., s. 116. Р 

$ Kureşi, el-Ceváhirü "Emudiyye, П, 168; Íbnü'l-Im8d, Sezerátü'z-zeheb, V, 419; 
Kefevi, Ketâibü'-a'lâm, vr. 314a; Merâği, el-Fethu”l-mübin, П, 79. 

7 Zehebi, el-Müştebeh, 1, 179, İbn Kesir, el-Bidüye, VIII, 331, Ayni, /kdu”l- 
cümün, s. 136-137. 

8 Zehebi, Tárih, s., 116; İbn Kesir, a.g.e., УШ, 331; İbn Kutluboğa, a.g.e., s. 164. 

° Zehebi, e/-Müştebeh, 1, 179; Kureşi, a.g:e., IL, 669; Kefevi, a.g.e., vr. 314a. 

Ayni, а.д.е., s. 136-137. e 


L HAYATI 


Kısaca Habbâzi olarak anılan müellifin isim zinciri Muhammed 
Celâleddin Ömer b. Muhammed b. Ömer el-Hocendi el-Habbâzi şek- 
lindedir. Kendisinden bahseden kaynaklar onun bir Türk yurdu olan 
Mâverâünnehir bölgesinden olduğunu ifade ederler. Bazı kaynaklar 
da onu bugünkü Özbekistan'ın Hocend şehrinden olduğunu göster- 
mek üzere Hocendi olarak anarlar? Müellifi Şam'da gördüğünü nak- 
leden Zehebi (6.748/1347) başta olmak üzere eserlerinde kendisine 
yer veren âlimlerin tamamı onu Habbâzi olarak tanıtmışlardır. Ancak 
ulaşabildiğimiz eserlerde onun niçin bu isimle anıldığına dair her- 
hangi bir kayda rastlayamadık. 

Tam adından, babasının isminin Muhammed ve aynı isimde bir 
de oğlu olduğu anlaşılan Habbâzi'nin nerede ve ne zaman dünyaya 
geldiği ihtilaflıdır. Bazı kaynaklar onun Hocend'de doğduğunu kay- 
dederken, bazıları da sadece doğduğu bölgeyi zikretmekle yetinmek- 
tedirler. Bu arada tarihçi Zehebi Tárihu 7-İslam adlı eserinde önce 
onun Hocendli olduğunu zikretmesine rağmen bir sonraki sayfada 
Halep”te dünyaya geldiğini kaydetmektedir.” İzahı imkânsız olmasa 
da bir hayli güçlük içeren bu durum, tarihçinin hem bir önceki kendi 
beyanına hem de müellif hakkındaki konuyla ilgili genel kabule ters 
düştüğü açıktır. 


Biri dışarıda tutulacak olursa kaynaklarda Habbazi”nin doğum 
tarihi ile ilgili olarak herhangi bir açık ifadeye rastlanmaz. Sadece 
Zehebi onun h. 614 (m. 1217) yılında Receb ayının ikinci Cuma günü 
dünyaya geldiğini zikreder.” Ne var ki müellif, burada daha önceki h. 
691 (m.1292) yılında ve 62 yaşında vefat ettiğini bildirdiği ifadesiyle 
çelişmektedir. Zira eğer 62 yaşında ve 691 yılında vefat etmiş ise 614 


| Zehebî, Târiku'Lİslâm (691-700 arası olayları), s. 115; Ayni, /kdü'l-cümân, s. 
137. 

2 Zehebi, a.g.e., s. 115, İbn Kesir, e/-Bidüye ve'n-nihâye, VIII, 331, Ayni, a.g.e., 
s. 136; İbnü”1-İmid, Şezerdtü'z-zeheb, V, 419, Kâtib Çelebi, Кей 'z-zunün, П, 
1749, Brockelmann, Carl, GAZ, 1, 383; а. mlf., Suppl., Ш, 657, İsmail Paşa 
el-Bağdadi, Hediyyetü T-arifin, 1, 787, Мега, el-Fethu"l-mübin, ЇЇ; 79; 
Habbâzi, e/-Muğni fi usüli'lfikh (nşr. Muhammed Mazhar Beka), neşredenin 
girişi, s. 7, Zirikli, ۵-4 ат, V, 315. 

3 bk. s. 115-116. 

3 age,s.116. 
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nümüz düşünce ve ilim hayatına lâyık olduğu şekilde incelenip su- 
nulmamiştır. 


Daha çok usül-i fıkıhçılığıyla tanınan ve kelâmcı yönüyle pek 
bilinmeyen Mâtüridiyye'ye mensup ilim adamlarından biri de 
Habbazi”dir. Bu çalışmamızda kelâmi görüşlerini bu ilmin tekâmül 
döneminde yazdığı bir eserinden yola çıkarak ortaya koymaya çalış- 
tığımız Hocendli Habbazi, bu ekolün tarihinde doğuşundan bugüne 
uzanan çizgi dikkate alındığında orta bir noktayı temsil eden; diğer 
ekoller ve İslam felsefesiyle Sünni-Mâtüridi kelâmın ilişkileri açısın- 
dan örnek bir şahsiyet olduğu görülür. 


Günümüz ilim, kültür ve düşünce hayatına sunmaya çalıştığı- 
mız bu eser, iki bölüm ve sonuna ilâve ettiğimiz bir ekten oluşmakta- 
dır. Birinci bölümde Habbazi”nin hayatı ve ilmi şahsiyeti ele alın- 
makta, ikinci bölümde kelâmi görüşlerine yer verilmekte, ek kısmın- 
da ise müellifin kelâmi görüşlerinin yer aldığı e/-Hâdi adlı eserinin 
tenkitli neşri bulunmaktadır. Eserin Türkçe bölümünde bir sonuç ve 
değerlendirme ile bibliyografyaya, e/-Hdd/ nin tenkitli metninin yer 
aldığı son bölümde ise çeşitli indekslerle bölümün dipnotlarında baş 
vurulan kaynaklara dair bibliyografyaya yer verilmiştir. 

Bu çalışmanın mükemmel olduğunu iddia etmiyor, ancak dü- 
şünce hayatımızda hak ettiği yeri alacağını umuyoruz. Bu umudumu- 
zun gerçekleşmesi bizi bahtiyar edecektir. Güç ve başarı Allah'tan; 
her türlü minnet, şükran, hamid ve senâ da ihsân ve tevfikin yegâne 
sahibi olan Allah'adır. 


SUNUŞ 


Sünni kelim Kur”an, mütevatir sünnet ve aklı esas alan metodu 
sayesinde, ortaya çıkışından bu yana İslâm inançlarını bazı iç ve dış 
unsurlara karşı savunmuş, İslâm akâidini Müslümanların % 99'u tara- 
fından benimsenecek şekilde ortaya koyabilmiştir. Bu nedenle İslâm 
düşünce hayatının, neredeyse tamamını teşkil ettiğini söyleyebilece- 
ğimiz Ehl-i sünnet inançları bütün incelikleriyle araştırılıp tanınmaya, 
hareket noktası, örnek ve hatta esas alınmaya değer bir önemi hâiz 
bulunmaktadır. Sünni kelâm, kurucularından yola çıkılarak Mâtüridi 
(6.333/944) ve Eş'ari (6.324/935) kelâmı olmak üzere iki gruba ay- 
rılmıştır. 


Çoğunluğunu Türklerin oluşturduğu Hanefi mezhebine mensup 
olanların teşkil ettikleri Mâtüridi kelâmı hem ilim adamları hem de 
diğer mensupları bakımından adeta bir Türk düşüncesi görünümü 
vermektedir. Bugüne kadar Sünni Müslümanların % 50”sinden fazla- 
sı tarafından benimsenen bu ekol, İmâm Mâtüridi'den sonra Nüred- 
din es-Sâbüni (6.580/1184), Ebü'l-Muin en-Nesefi (6.508/1114), 
Siracüddin el-Üşi (6.575/1179), Ali el-Kari (6.1014/1606) ve Hızır 
Bey (6.867/1459) gibi pek çok ilim adamı yetiştirmiştir. Gariptir ki 
bu derece benimsenen ve değerli ilim adamları yetiştiren bu okul son 
zamanlarda gözlemlenen bazı takdire şayan çalışmalar bir tarafa gü- 
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